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Anmerkung 1: Betonung wird mit * nach der betonten Silbe 
angegeben. 
Anmerkung 2: Ich habe mich bemüht, die Umschrift von poetischen 
Fragmenten so genau wie möglich zu gestalten (also 
z.B. "lawa 'nna" statt "law 'anna", wo von dieser 
Lizenz gebrauch gemacht wird). Nicht-poetische 
Texte, Namen und Titel sind auf herkömmliche Art 
wiedergegeben. 
Anmerkung 3: Begriffe wie "Qaside" und "Marthiya" betrachte ich 
als eingebürgert; deshalb sind sie in der Umschrift 
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Einleitung 
Mit dieser Arbeit begeben wir uns geographisch gesehen in einen 
Schlupfwinkel der Welt, in eine Einöde gigantischen Auamassee 
immitten dreier Kulturen, die alle an den Grenzen dieser Einöde 
haltmachten: die perBisch-eassanidische im heutigen Iran und Irak, die 
byzantinische, die die Gebiete in der Levante im heutigen Palästina/Is-
rael, Syrien, Libanon und Jordanien beherrschte, und die altsüdarabi-
eche Kultur im heutigen Jemen und im Hadramaut, eine Kultur, die 
mehr oder weniger mit der damaligen äthiopischen verknüpft war. 
Auch historisch gesehen ist dieses Gebiet anscheinend von wenig 
Bedeutung: es wurde von Nomaden und Halbnomaden bewohnt, die 
durch die schwierige ökologische Lage und durch gegenseitige Kämpfe 
hauptsächlich mit sich selber beschäftigt waren. Es genügte den 
Herrschern im Norden dieser Gebiete, Vasallen-Könige zu unterhalten, 
die wohl eher der Überwachung der Nomaden dienten, als dass von 
ihnen erwartet wurde, die Wüste zu erobern oder nur politisch zu 
dominieren: gemeint sind die Fürstenhöfe der Gassaniden an der 
byzantinischen und der Lakmiden an der persischen Grenze. 
Aus ökonomischer Sicht war für das Ausland nur die Handelsroute 
im Westen der Arabischen Halbinsel interessant: dieser Handel wurde 
betrieben von einem Stammeskonglomerat, das entlang der Route im 
Najd in den Städten Mekka und Yathrib (später Medina) mehr oder 
weniger sesshaft geworden war. Solange es diesem Konglomerat gelang, 
den Handel ohne allzuviele Probleme zu betreiben, gab ев für die 
Aussenwelt kaum einen Grund, sich mit den internen Verhältnissen der 
arabischen Nomadengesellschaft zu beschäftigen. 
Dass aus dieser Einöde und aus dieser Epoche überhaupt etwas 
bekannt ist, ist wahrscheinlich den späteren Entwicklungen zu 
verdanken: Zeit und Ort verdanken ihr Interesse fast ausschliesslich 
ihrer damaligen Zukunft. Wenn es nicht einem Mann, der einem 
verarmten Abzweig dieses Stammkonglomerates im Westen der 
Halbinsel angehörte, gelungen wäre, eine neue Religion zu stiften, dann 
wäre wahrscheinlich alles, was an diese vorislamische Periode erinnert, 
verloren gegangen. Legitimiert von Offenbarungen, die er nach seiner 
eigenen Aussage von Gott empfing und in denen - vor allem in den 
frühen - eine übermenschliche Inspiration spürbar ist, gelang es 
Mohammed (Muhammad), einem mehr oder weniger erfolgreichen 
Händler, die nomadischen, arabischen Stämme an sich zu binden, aus 
ihnen eine Einheit zu bilden, die damit aufhörte, sich ausschlieslich um 
die beschränkten Stammesinteressen zu kümmern, die oft zu gegensei-
tigen Problemen und Kämpfen führten, und statt dessen den Blick nach 
aussen richtete und unter der Führung der ersten Nachfolger des 
Propheten in kürzester Zeit einen Teil der Erde eroberte, der in dieser 
Zeit als gigantisch galt. 
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Die neue Religion des Islam, die neue soziale Ordnung und die neue 
Perspektive auf die Weltgeschichte gaben diesen Erobern den 
ungestümen Elan, um aus der im Osten und im Westen vorgefundenen 
Kultur, aus den Wissenschaften und Erfahrungen, eine neue Kultur zu 
bilden, die eine der grössten des Mittelalters wurde: die arabisch-
islamische. 
Dass uns Kulturprodukte aus dieser vorislamischen Periode von 
den Nomaden erhalten blieben, verdanken wir zwei zufälligen Gegeben-
heiten: die im Koran erhaltenen Offenbarungen Mohammeds sind, wie 
die Muslime glauben, wörtlich so, also in der arabischen Sprache, zu ihm 
gelangt. Bei der Interpretation des Textes spielen also Kenntnisse dieser 
Sprache eine überaus wichtige Rolle. An diese Kenntnisse wurden schon 
bald hohe Anforderungen gestellt, weil diese Sprache von Gläubigen 
gelernt werden musste, die selbst nicht Arabisch konnten. 
Die andere zufällige Gegebenheit iet, dass die Kulturprodukte der 
vorislamischen Araber fast ausschliesslich sprachlicher Art sind: Poesie 
und 'акЬагСрает 'ayyäni), d.h. heroische "Berichte" über geführte Kämpfe 
und Kriege, in denen auch die für diese Araber so wichtigen Stammeszu-
gehörigkeiten festgelegt waren. 
Schon sehr bald also wurde das sprachliche Material aus dieser 
vorislamischen Epoche gesammelt, als Hintergrund für das Verständnis 
des geoffenbarten Textes, von Sammlern, die, vor allem in späterer Zeit, 
nicht alle arabischer Abstammung waren, und zwar aus den mündlichen 
Berichten der zweiten und dritten Generation der arabischen Eroberer. 
Aus diesen Tätigkeiten entwickelten sich schon sehr früh Disziplinen wie 
Grammatik, Lexikographie und Exegese (tafsír) die einen profunden 
Einfluss ausübten auf die späteren arabisch-islamischen Wissenschaften. 
Man könnte vielleicht denken, dass das rege Interesse, welches die 
Araber später an der Wissenschaft bekundeten, die wir heute als 
Philologie bezeichnen, vom Westen überbewertet wurde, weil die ersten 
westlichen Wissenschaftler, die sich für die arabische Kultur interessier-
ten, vornehmlich Philologen waren, aber ich glaube, dass wir es hier mit 
einer genuin arabischen Entwicklung zu tun haben, die auf der 
überragenden Rolle der Sprache beruht. 
I: Form und Charakter der vorislamischen Poesie 
Das poetische Erbe, das von den arabischen Philologen aufbewahrt 
und kommentiert wurde und. das sie als "vorislamisch" bezeichneten, 
zeichnet sich zum Grossteil durch eine Formfestheit aus, die eine lange 
Entwicklung vermuten lässt, obwohl für eine Entwicklung dieser Form 
keine Belege mehr vorzufinden sind. Die strikte Beibehaltung eines 
zäsierten LangverseB in komplizierten metrischen Schemata, die auf 
einer genauen Beachtung offener und geschlossener Silben basieren, 
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eines Langverses der ausserdem innerhalb einer einzelnen Komposition 
immer auf den gleichen Reim endet, setzt voraus: 
1. dass es einige Zeit gedauert hat, bis eine solche Praxis zur vollen 
Entwicklung gebracht werden konnte; 
2. dass es die individuellen Dichter und Dichterinnen Mühe und Zeit 
gekostet hat, sich die Technik dieser poetischen Praxis zueigen zu 
machen; 
3. dass die vorislamischen Stämme und Stammeskonglomerate sich über 
diese ihre Form der Poesie völlig einig waren, wie weit sie auch 
voneinander entfernt gelebt haben und umhergezogen sind. 
Obwohl für einzelne Kompositionen unterschiedliche Metren 
gewählt werden konnten, die an sich eine beschränkte Toleranz 
aufwiesen, an bestimmten Stellen offene oder geschlossene Silben 
einzusetzen, bleibt doch die massive Einheitlichkeit der Metren 
imposant. 
Die Technik, die für die Schaffung solch komplizierter Versformen 
benötigt wurde, gaben erfahrene Dichter an talentierte Jüngere, die 
ruwät (sing, rawî) genannt wurden, weiter. Offenbar hatten die 
Letzteren auch die Aufgabe, längere Fragmente, die der Meister-Dichter 
schon verfasst hatte, aufzubewahren, indem sie diese Fragmente 
auswendig lernten. 
Zwar wird damit bis zu einem gewissen Grade klar, wie die Technik 
weitergegeben wurde, aber eine Einsicht in die Technik eelber, also in 
den schöpferischen Prozess, gewinnen wir damit nicht: unklar ist, was 
so ein Dichter "in seinem Kopf' hatte, während er eine bestimmte 
Komposition schuf. Waren es Beispielverse, nach denen er seine Wörter 
in ein bestimmtes metrisches Schema zwang, oder waren es die 
Paradigma-Wörter, wie sie die spätere Beschreibung der arabischen 
Metren benutzte, z. B. mafülun, fiüFilun, mafsñlun usw.? Letzteres 
scheint unwahrscheinlich, weil ja die im Vers benutzten Wörter nicht mit 
den auf diese Weise dargestellten Versfüssen zusammenfallen müssen. 
Dabei bedenke man, dass eine schriftliche Vorlage, anhand derer man 
seine eigene Arbeit kontrollieren konnte, nicht vorhanden war, weil man 
die Schrift für solche Zwecke noch kaum benutzte. 
Wir haben es also mit einer hochentwickelten poetischen Technik 
zu tun, die - so muss man annehmen - eine längere Entwicklung hinter 
sich hatte und die ihren Benutzern ein hohes Mass an handwerklichem 
Können abverlangte. Dass diese Poesie eine längere Entwicklung hinter 
sich hatte geht ebenfalls hervor aus der Tatsache, dass innerhalb dieser 
Poesie eine bestimmte Art von Komposition - oder sagen wir: Gattung -
einen prominenten Platz erreicht hatte: die QasTde. Es handelt sich hier 
um eine polythematische Komposition, die nach einer mehr oder weniger 
festen Reihenfolge aufgebaut wurde, vereinfacht dargestellt: Einleitung 
(das Liebes- und Trennungsthema: nasiB), dann ein Abschnitt, der von 
einer Reise berichtet, und schliesslich ein Teil, der die eigentliche 
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Botschaft oder Mitteilung in der Form von Selbstlob, des Lobes eines 
Gönners oder Sonstiges enthält. Ob diese polythematischen QasTden, die 
des öfteren mehrere Dutzende von Versen umfassten, als Zusam-
menfügungen eigenständiger Gedichtthemen entstanden sind, oder ob 
die Entstehung dieser Gattung als eine eigene Entwicklung zu betrach-
ten ist, ist kaum noch festzustellen, weil eine "Proto-QasTde" bis auf den 
heutigen Tag fehlt. Da aber die QasTde als Gattung in den uns 
bekannten Texten schon völlig konventionalisiert scheint, muss man 
wohl annehmen, dass auch hier eine längere Entwicklungsphase 
vorauszusetzen ist. 
Wenn man die Form dieser vorislamiechen Poesie konventionali-
siert nennen darf, so gilt das bis zu einem gewissen Grade auch für den 
Charakter dieser Poesie. Man muss sich Mühe geben, die eigenen 
Gedanken und Ansichten, die individuelle Persönlichkeit eines Dichters 
aus eeinen Texten herauszulesen1. Meistens bleibt der Themenkreis der 
vorislamiechen Poesie auf die Beschreibung im weitesten Sinne des 
Wortes beschränkt, und zwar einerseits auf die Beschreibung eines 
Anderen in der Lob- oder Spottpoesie oder auf die Beschreibung des Ichs 
im Selbstlob. Massgebend bei der Beschreibung von Personen ist die 
geltende Moral der vorislamischen Zeit, der Tugendenkomplex der 
muru'a, der Mut, Ausdauer und durchgreifendes Auftreten des Indivi-
duums umfasst. 
Die Beschreibung der persönlichen, bzw. intimen Verhältnisse 
beschränkt sich auf die Liebespoesie, d.h. auf den Anfangsteil der 
QasTde. Darin gibt sich der Dichter aber kaum als Person zu erkennen, 
eher beschreibt er eine Affäre. 
Der Reiseabschnitt als mittlerer Teil der QasTde bietet dem Dichter 
die Möglichkeit in der Beschreibung seines wohl beliebtesten Objekts zu 
exzellieren: die ihn umringende natürliche Umgebung und sein Reittier, 
auf dem er diese Umgebung durchquert. Die Naturbeschreibungen 
mitsamt der Beschreibung einer Fülle von Szenen aus dem alltäglichen 
Leben sind sicherlich nie auf diesen Teil der Qaside beschränkt 
geblieben: man findet sie fast überall wieder, eben auch da, wo sie zu 
literarischen Vergleichen einzusetzen waren. 
Wenn der Dichter sich an Personen richtet, wie es z.B. im 
Schlussteil der QasTde der Fall sein kann, dann bleibt sogar da seine 
Persönlichkeit noch sehr verschlossen, weil die persönlichen Verhältnisse 
zwischen Individuen stark von gesellschaftlichem Rang und Einfluss 
geprägt sind. 
Als ein Beispiel dafür kan LabTd gelten: Siehe dazu Müller, LabTd. 
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II: Die Marthiya 
Innerhalb dieses literarischen und kulturellen Umfeldes treffen wir 
eine Dichtart an, die zu einem Grossteil zu der Domäne der 
vorielamischen Frau gehört: die Marthiya (plur. MaräthT), d.h. das 
Trauergedicht. Diese Gedichte schliessen sich ihrer Form nach nahtlos 
an die konventionelle Form der sonstigen vorislamischen Poesie an: sie 
sind in denselben Metren verfasst und kennen den Monoreim. Einen 
mehr oder weniger fixierten Themenablauf, wie die Qaside ihn hatte, 
kennt die Marthiya aber nicht. 
Es sind sicherlich nicht nur Frauen, die solche Maräthl verfasst 
haben2, sondern viele der Trauergedichte werden Männern 
zugeschrieben. Ein wichtiger Unterschied ist aber, dass von Frauen nicht 
nur Maräthl in der gehobenen Form der klassischen Dichtung - also 
mit festem Metrum und Reim - bekannt sind, sondern auch sogenannte 
Niyäha's: das sind Trauerrufe, die kein festes Metrum haben und in 
denen der Reim sich nach einigen Strophen ändern kann. Man nennt 
diese Form saf oder Reimprosa. Die Niyäha stellt sehr wahrscheinlich 
eine ältere Stufe der Marthiya dar, ist aber mit dem Auftreten von 
Maräthl nicht verschwunden. Damit hat diese Gattung im Vergleich zu 
der Qaside eine aussergewöhnliche Position: 
1. sie ist die Gattung par excellence, in der sich die arabische Frau 
äussert; 
2. sie hat eine Nebenform aufzuweisen: die Niyäha; 
3. sie wird verfasst in einer Situation, die von der betroffenen Frau als 
schmerzlich empfunden wird - bei einem Sterbefall -, und man dürfte 
erwarten, dass in dieser Dichtung persönlichere Klänge angestimmt 
werden, als in der sonstigen Poesie des Vorislams der Fall ist. 
Ein anderer Aspekt, in dem die Frauenmarthiya sich von der 
Qaside unterscheidet, ist, dass die erstere als solche einige Zeit nach der 
Gründung des Islams aufgehört hat, zu existieren: zwar haben Männer 
in der ganzen Geschichte der klassischen arabischen Literatur Maräthl 
verfasst, Frauen haben sich aber in dieser Gattung fast nicht mehr zu 
Worte gemeldet, ebensowenig wie in anderen Gattungen. Dennoch 
genossen diese Gedichte von Frauen in späterer Zeit noch ein erhebliches 
Mass an Popularität: sie wurden eifrig gesammelt und tauchten in fast 
allen mittelalterlichen Auseinandersetzungen mit der altarabischen 
Literatur auf. 
Frauen haben sich nicht zur Trauerklage beschränkt, sondern es 
werden ihnen u.a. auch Spottgediche zugeschrieben und Kurzgedichte, 
die den Männern im Kampf Mut machen sollten. Die Zahl solcher 
Gedichte ist aber viel geringer als die Zahl der Trauerklagen. 
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III: Die Marthiyaforschung3 
Ein wichtiger Schritt in der Erforschung der vorislamischen 
Marthiya wurde mit der ersten kritischen Sammelausgabe des Textma­
terials getan, die von einem anonymen Jesuiten ('"ahad al-'äbä' al-
Yasü^nh") besorgt wurde. Auf Grund späterer Arbeit darf man an-
nehmen, dass es sich bei diesem Anonymus um père Louis Cheikho 
gehandelt hat. 
Diese erste Sammelausgabe wurde im Jahr 1888 unter dem Titel 
'"Anis al-Julasä' fi Dîwân al-Kansä'" veröffentlicht. Darin war der 
DTwän der Dichterin al-Kansä' enthalten, nebst einer Anzahl von 
MaräthT von insgesamt etwa 60 Dichterinnen, die sich mit derselben 
Gattung beschäftigt hatten4. Leider diente dieser Text als Grundlage für 
sämtliche Ausgaben des al-Kaneä'-DTwäns in der arabischen Welt, denn 
wenig später, im Jahr 1895, brachte Cheikho unter seinem eigenen 
Namen eine umfassendere und kritische Version dieses Diwans unter 
dem Titel '"Anis al-Julasä' fi Sharh DTwän al-Kansä'" heraus, die eine 
weit bessere Grundlage für spätere Ausgaben gewesen wäre . Man darf 
annehmen, dass Cheikho von Anfang an die Absicht hatte, alle MaräthT, 
die Frauen zugeschrieben wurden, auf irgendeine Weise als Ganzes 
zusammenzuhalten, denn, analog an seiner ersten Ausgabe, brachte er 
1897 eine Sammlung sonstiger FrauenmaräthT unter dem Titel "Riyäd 
al-'Adab fi* MaräthT Shawä°ir al-cArab" heraus. Diese Ausgabe ist 
quellenmässig besser dokumentiert als der ursprüngliche Anhang zum 
DTwän der al-Kansä' aus dem Jahr 1888. 
Obwohl zu dieser frühen Zeit also ein Groseteil der vorislamischen 
FrauenmaräthT den Arabisten zur Verfügung stand, beschränken die 
ersten Studien zu diesem Material sich fast ausschliesslich auf den 
DTwän der Dichterin al-Kansä'. 
In einem Artikel aus dem Jahr 1902e weist Goldziher auf die 
historische Beziehung hin zwischen der Niyäha, dem Trauerruf in aaf, 
und der späteren Marthiya, die sich aus der Niyäha entwickelt haben 
soll Dazu führt er gemeinsame Merkmale beider Dichtarten an, wie z. 
B. das negative Lob ("du warst nicht..."), das admirativo "¿od" und die 
Für eine Einführung in diese Gattung siehe noch den Kapitel 
Trauergedichte" in Wagner, Grundzüge, 116-34. 
4
 Eine Neuauflage dieser Ausgabe ist in Kairo in 1968 erschienen. 
6
 Soviel ich weiss, ist ihm nur Ibrahim cAwadayn in einer kritischen 
Ausgabe gleichgekommen, und zwar im Jahr 1985 unter dem. Titel 
"DTwän al-Kansä': diräsa wa-tahqlq". 
Goldziher, Bemerkungen. 
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wörtliche Wiederholung von Sätzen oder Satzgliedern. Auch sonstige 
Eigentümlichkeiten der Marthiya sollen auf älteren Bräuchen oder 
Trauerrufen beruhen, wie z.B. die oft benutzte Formel nlà talfad*, das 
Auftreten innerer Reimgruppen (vor Allem vom Typ fsTàlu 'afilatili) und 
die wiederholte Namensanrufung des Verstorbenen. 
Insofern Goldziher auf diese Weise auf die Eigentümlichkeiten der 
Marthiya - auch der späteren Zeit und auch auf die Maräthl, die von 
Männern verfasst wurden - eingeht7, sind seine Beobachtungen als 
vorläufig zu bewerten, was aus Khodokanakis1 Darstellung von der 
Poesie von al-Kansä' hervorgeht. Viel stärker als Goldziher legt der 
letztere Autor den Nachdruck auf die Technik des Klageliedes und auf 
die "poetische Individualität" der Dichterin al-Kansä'8. Zum Teil nimmt 
Rhodokanakis dieselben Themen auf, die schon Goldziher als Reste des 
Trauersaf betrachtete: den inneren Reim (tarsT), die Nameneanrufung 
des Verstorbenen, die Formel "2ä talfad' und das negative Lob. So weit 
wie möglich versucht Rhodokanakis ebenfalls, die Funktion dieser 
Themen zu beschreiben, einerseits, indem er meint, dass sie einen 
okkult-zauberhaften Sinn hatten, wie die Formel "là talfad' (S. 60), oder 
dass sie, wie das negative Lob, aus einer psychischen Fassung zu 
erklären seien: aus einem "Rechten mit dem Tode" (S.63). Neben diesen 
Themen betrachtet Rhodokanakis noch die Fiktion des nä% des 
Überbringers des Todesberichts, als Rest des Trauersa/. 
Was bei Goldzihers Abhandlung über die Marthiya fehlt, bietet 
Rhodokanakis: Er inventarisiert die Benutzung der Naturbelebung in 
den Maräthl von al-Kansä'. So kann die ganze Natur in ihrer Poesie an 
ihrem Leid teilhaben, in dem Sinne, dass beim Sterben des Helden 
Berggipfel einstürzen und Erdbeben und Sonnenfinsternisse auftreten 
können (S. 18-25). Auch der sonstige Bildervorrat wird der Natur 
entnommen: die Schlacht kann wie eine störrische Kamelin dargestellt 
werden, oder die Wunden, die dem Feinde zugebracht sind, als Marken 
der Brenneisen (S. 25-9). Des weiteren gibt Rhodokanakis auch einige 
Beispiele von realistischen Bildern (S. 29-31) und sogar von zwei 
Allegorien, auch wenn in diesen Fällen die Authentizität der Texte 
umstritten ist (S. 31-5). 
Als Beobachtungen zu der ТесЬтіі des Klageliedes können 
Rhodokanakis' Erläuterungen bewertet werden, die sich auf die wörtliche 
Wiederhohlung und auf die "Konkatenation" beziehen (S. 47-8). Mit 
letzterer ist die Wiederhohlung eines Wortes oder einer Wortgruppe in 
Sein Artikel ist den Bräuchen und der Praxis der Totenklage und des 
Totenrituals gewidmet, sowie den Umständen, unter denen sie vollzogen 
wurden. 
8
 Rhodokanakis, Trauerlieder. 
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der Endßtellung eines Verses und an der Anfangsstelle des nächsten 
gemeint, wie z.B. 
A 'an taßcü 
В fa-ßdl 
Rhodokanakis weist auch auf Chiasmen hin (S. 48) und auf den 
Gebrauch von wiederholten Gedanken9, was er Gedankenresponsion 
nennt, (S. 49-60) wie z.B. an einer Stelle bei al-Kansä': 
14b. majarra Ί-Maxûyati 'adyälahä 
16b. takäifu li-1-raWi 'adyälahä 
Wie zu erwarten ist, hat die Poesie von al-Kansä' viele Arten von 
Parallelen aufzuweisen, ist dies ja das StUmittel par excellence der 
arabischen Poesie. Der Autor weist auf einige Typen hin und gibt dazu 
Beispiele (S. 62-6). 
Anschliessend nennt Rhodokanakis eine Reihe von Motiven, die in 
den MaräthT der al-Kansä' anzutreffen sind: das Motiv des Troste und 
der Schadenfreude und einige feste Motive der Anfangsverse (S. 67-74). 
Dieser Artikel hat sicherlich seinen Wert, insofern er einen 
gründlichen Versuch darstellt, die Maräthl der al-Kansä' zu charakteri-
sieren. Beeinträchtigend wirkt aber, dass der Autor seine Einsichten 
öftere auf vage psychologische Deutungen bezieht, die man heutzutage 
als überholt empfinden würde. Kennzeichnend für diese Vorgehensweise 
ist, dass Rhodokanakis ziemlich oft vom "naiven Dichter" redet, wenn er 
gewisse Verfahren, die er als typisch für diese Poesie betrachtet, zu 
deuten versucht. 
Giuseppe Gabrielas Arbeit, die im Jahre 1899 veröffentlicht 
wurde10,1 tempi, la vita e il canzoniere della poetessa araba al-Hansä'11, 
ist vor allem ein Versuch, ein Porträt dieser Dichterin zu zeichnen. Die 
natürliche Umgebung, in der diese Dichterin gelebt hat, ihr Verhältnis 
zu ihrer Familie, vor allem zu ihren Brüdern Sakr und Mucäwiya, und 
ihre persönliche Lebensgeschichte sind die wichtigsten Themen dieser 
Arbeit. Ihre eigene Poesie dient bei dieser Schilderung als die wichtigste 
Quelle. Nur in Kapitel 3 ist der DTwän der al-Kansä' Gegenstand seiner 
Forschung. Dabei versucht Gabrieli, ein allgemeines Bild zu schaffen von 
der vorislamischen Frauenmarthiya, wobei er ebenfalls andere Dichterin-
nen heranzieht (S. 194-203). Leitfaden ist aber eher der Ton dieser 
Gedichte und die darin vertretenen philosophischen Ansichten (S. 236-9), 
Man könnte vielleicht besser von Parallelen reden. 
}
 Als Dissertation wurde sie schon in 1895 vorgelegt. 
L
 Von seinem Sohn Francesco erneut veröffentlicht, Rom, 1944. 
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als ihre formalen Eigenschaften oder ihre Technik. Nur den Vergleich als 
dichterische Technik hebt Gabrieli hervor (S. 232-6).12 
In seiner Studie "al-Rithä1"13 versucht Sawql Dayf ein umfassendes 
Bild von der Klage überhaupt, nicht nur in der arabischen Literatur, 
sondern in der Weltliteratur zu geben. Diese Studie beschränkt sich 
nicht auf die vorislamische Poesie und schliesst ausserdem Klagen auf 
Nicht-Personen, wie z.B. auf Städte, ein. 
Der Ursprung des ritbä'вой. aus dem Wunsch hervorgehen, durch 
Zaubersprüche dem Toten Ruhe zu verschaffen und ihn davon abzuhal-
ten, den Lebenden Böses anzutun. Später gewinnen Gefühle der 
Ehrfurcht vor dem Tod die Überhand, sowie Gedanken über die Vergäng-
lichkeit des Lebens usw. Die Marthiya dient ebenfalls dazu, die 
Tugenden des Verstorbenen in Erinnerung zu rufen (S. 7-9). 
Die ursprüngliche Klage (nadli) hat sich allmählich zu Gedichten 
entwickelt, die während Trauerversammlungen (ma'ätim) vorgetragen 
wurden, die nach dem Ableben eines Helden abgehalten wurden: 
dichterisch begabte Individuen brachten kunstvoll gestaltete Klageverse 
vor (S. 12-3). In vorislamischer Zeit wurde die Klage meist von Frauen 
praktiziert, die damit der Opfer der vielen Schlachten und Kriege 
gedachten; dabei beschränkten sie sich nicht darauf, Texte hervorzubrin-
gen, sondern sie klatschten sich auch die Wangen wund, kratzten ihre 
Gesichter auf und rissen flu* Haupthaar aus (S. 14). Die wichtigsten 
Dichter in vor- und früh-islamiecher Zeit, die ihre Brüder beweinten, 
sind al-Kansä' und Mutammim ibn Nuwayra (S. 16-6). Der übrige Teil 
des ersten Kapitels ist Maräthl gewidmet, die in späterer Zeit gedichtet 
wurden, von der abbasidischen Ära bis zur jüngeren Zeit. 
Die Kapitel 3,4, б und 6 behandeln unterschiedliche Objekte der 
Klage und sind eher für spezifische Themengebiete der vorislamischen 
Marthiya relevant: Dichter, die sichselbst beweinen, Klagen auf den 
Propheten und seine Familie und Klagen um untergegangene Städte und 
Reiche. 
Im zweiten Abschnitt dieser Studie wird das Thema des Preises 
behandelt (tabln): die vorislamische Marthiya ist nicht nur ein 
Ausdruck des persönlichen Schmerzes, sondern sie preist die guten 
Eigenschaften des verstorbenen Helden und listet dabei die unterschied-
lichen Aspekte des "männlichen Mutes" (murü'ä) auf: Grossmut, 
1
 Das Buch ist selbstverständlich schwer zugänglich, wenn man kaum 
Italienisch lesen kann, und vielleicht sind mir einige wichtige Einsichten 
entgangen; den allgemeinen Eindruck, den ich aber von dieser Studie 
bekommen habe, ist, dass sie einigermassen subjektiv und stark an 
Impressionen des Lebens in der Wüste orientiert ist. 
13
 Dayf, al-Ritä'. 
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Tapferkeit, Treue, Entschlossenheit, Freigebigkeit, Autorität, Ehre usw. 
Im Falle eines gewalttätigen Todes wird die Marthiya ebenfalls benutzt, 
um zur Rache für den Verstorbenen aufzurufen. Auch die Bitte um den 
Segen über dem Grab ist ein Thema, das nicht vergessen wird (S. 64-5). 
Die übrigen Kapitel dieses Abschnitts sind wiederum konkreten 
Beispielen des Preises gewidmet: von Kalifen und Ministern, von edlen 
und führenden Männern und von Wissenschaftlern und Literaten. 
Thema des letzten Abschnitts ist der Trost (cazä ', das aber zugleich 
auch "Fassung", sabr, bedeutet). Trost findet der Dichter im Klagen um 
seine Verwandten und im Gedanken, dass alles seinem Untergang 
zugeht. Mit dem Auftritt dee Islams lässt man diesen Gedanken fallen, 
und an dessen Stelle tritt die Übergabe an Gott und die Hingabe an das 
von іЬтп Verfügte (S. 86-8). Auch dieser Abschnitt ist weiterhin auf das 
Thema des Trostes in der späteren Poesie konzentriert. 
Die Studie der cÄ'ifia cAbd al-Rahmän (= Bint al-Säti1), al-Kansä'14, 
ist ebenfalls als Dichterporträt der Dichterin al-Kansä' zu bewerten. Sie 
situiert die Dichterin zuerst in ihrer natürlichen und dichterischen 
Umgebung und nimmt sich dann eine Biographie vor. Der dichterische 
Wert, den spätere Literaturkritiker ihrer Arbeit beigelegt haben, ist 
Gegenstand des dritten Kapitels. Im vierten Kapitel wird versucht, 
anhand der Texte eine chronologische Reihenfolge der Gedichte von al-
Kansä' wiederherzustellen. Die Marthiya der al-Kansä' an sich ist erst 
Gegenstand des letzten Kapitels, wo ganz knapp die charakteristischen 
Zügen dieser Gedichte behandelt werden (S. 116-23): zuerst die 
Wiederholung (takrar), unter der hier erstens das häufige Auftreten des 
Themas der vergossenen Tränen in den Anfangsversen verstanden wird 
und zweitens der Aufruf an das Auge, zu weinen. Als zweites Beispiel für 
Wiederholung nennt die Autorin Verse mit innerem Reim1 mitsamt 
einigen Versen, die dasselbe Thema haben: "ich werde Sakr beweinen, 
solange ..."ie (s. 117-8). Als dritte Art von Wiederholung bezeichnet die 
Autorin die Themen, die ständig in der Poesie von al-Kansä' auftauchen: 
den Verlust des Toten und die guten Eigenschaften des Helden (S. 118-
22). 
In drei Beiträgen in "Der Islam"17 bietet Grutter eine umfassende 
Darstellung der Bestattungsbräuche bei den frühislamischen Arabern. 
Zum Teil haben die Beobachtungen, die sie den Tabaqät des Ibn Sacd 
und Bukârîs Traditionen entnimmt, auch eine Gültigkeit für die 
Bint al-Sati', Kansä'. 
«tarsF1: Siehe Kapitel II. 
Siehe dazu Kapitel III. 
Grütter, Bestattungebräuche I-III. 
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vorislamische Zeit. Detailliert beschreibt die Autorin die Gebräuche, 
Rituale und sonstige Verhaltensweisen, die mit dem Tod und mit der 
Bestattung zusammenhängen: die Todesansage und die ersten Klagen, 
die Waschung und Ausstattung der Leiche, die Gebete, die gesprochen 
wurden und den Leichenzug, die Ausstattung des Grabes und die 
Beerdigung und schliesslich, wie die Gräber hinterlassen wurden bzw. 
welche Bedeutung die Gräber später für die Hinterbliebenen hatten. 
Wichtig sind diese Beiträge vor allem, weil sie ein genaues Bild der 
Realia vermitteln, die mit Tod und Bestattung zusammenhängen, z.B. 
wo es darum geht, wie ein Grab mit flachen Steinplatten (за/3'Ш) 
abgedeckt wird, etwas, das in den Texten der Maräthl öfters genannt 
wird. 
Zu der Totenklage meint Grutter, dass sich darin "die Einstellung 
zum Tod und zum Leben, religiöse Anschauungen, Aberglaube, Gemüt, 
Temperament, die Beziehungen der Menschen zueinander ... mit 
besonderer Deutlichkeit wider(-epiegelt)". Die Frauen seien die Hauptträ-
ger dieser Totenklage, weil sie naturgemäss gefühlsbetonter wären, "und 
der stolze und selbstbewusste Araber sich dabei etwas von seiner 
Männlichkeit zu vergeben glaubte"18. Das Trauern und Klagen setzt 
sofort nach der Verkündung des Ablebens ein. Dieses Klagen "in einem 
oder mehreren wohl immer aus dem Stegreif verfassten Gedichten (rita) 
stellt einen wesentlichen Bestandteil der Totenklage dar. Der Inhalt der 
Totenklage ist wenigstens zweierlei: das laute Rühmen der Tugenden des 
Verstorbenen (tana) und das Schreien und Wehklagen, vor allem der 
Frauen. Ansonsten aber lässt Grutter Form und Inhalt der Trauergedich-
te beiseite, "da eine einigermassen gründliche Betrachtung eine eigene 
Arbeit erfordern würde"19. 
Die umfassende Studie des M. Abdesselem, Le thème de la mort 
dans la poésie arabe20, ist genau, was der Titel verspricht, und keine 
Monographie über die Marthiya: der Autor versucht Haltungen 
gegenüber und Gedanken über den Tod anhand Uterarischer Texte aus 
der arabisch-islamischen Geschichte zu vermitteln, die sich mit diesem 
Thema beschäftigen. Dazu werden auch andere Gattungen benutzt als 
nur die Trauerpoesie, weil ja das Thema in anderen Gattungen ebenfalls 
vertreten ist, auch wenn es in anderen Gattungen eher als Objekt 
beschaulicher und ethischer Überlegungen dargestellt wird. Die Studie 
beschäftigt sich also mit der Entwicklung des Denkens über den Tod. 
I, S. 151. 
I, 152-3. 
Abdesselem, Mort. 
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Diesbezüglich wählt der Autor ein Korpus von 1700 Versen, das 
sich kaum mit dem der Trauerklagen deckt21. Diesem Material 
entnimmt er, dass die vorislamischen Araber den Tod als einen 
plötzlichen Abbruch eines vielversprechenden Lebens empfanden. Die 
Hinterbliebenen sind zu einer qualvollen Scheidung, und der Verstorbene 
zur Einsamkeit verurteilt. Aus der ersten Gegebenheit lässt sich der 
panegyrische Charakter der Todespoesie erklären, aus der zweiten das 
lyrische Element. Dem Verstorbenen wird auch nicht so sehr ab engem 
Verwandten nachgetrauert, sondern vielmehr als einem Stammesheld, 
der in der Öffentlichkeit auftrat. Die Gefühle, die in der Marthiya ans 
TagesUcht treten, repräsentieren - mehr als persönliche Gefühle der 
Verzweiflung - die Gefühle der Gemeinschaft, des Stammes. Eben 
deshalb hat der Aufruf zur Rache, der ja an den Stamm gerichtet war, 
hier einen Platz (S. 60-4). Zuweilen kam es in den Maräthi zu Reflexio-
nen über den Tod: Dabei liegt der Nachdruck auf die Unabwendbarkeit 
des Todes (S. 64-8). Ausserdem ist es für den vorislamischen Dichter fast 
immer so, dass der Tod die Besten wegzuraffen scheint (S. 69). 
Abdesselem interpretiert die Vorführung einer Totenklage als ein 
Ritual, das von einer oder von mehreren Frauen durchgeführt werden 
soll. Dabei spielt die (professionelle) Klagefrau eine wichtige Rolle. Die 
Frauen schlagen sich bei dieser Gelegenheit ihre Gesichter mit ihren 
Sandalen, und mit den Fingernägeln kratzen sie eich ihre Wangen und 
ihre Brust auf. Der Autor fragt sich, ob die letzten zwei Verhaltenswei-
sen als Ritual zu verstehen sind, weil man meinen könnte, dass auf diese 
Weise ein Blutopfer gebracht wird, durch das ein neues Blutbündnis 
Zustandekommen kann (S. 98-9). Zweck dieses Rituals sei nicht nur das 
Verjagen der Geister der Toten, eondern auch die Äusserung des 
Schmerzes und die Darstellung des Lobes. Der literarisch anspruchsvol-
leren Form dieser ritualen Äusserungen, der Marthiya, ist zu ent-
nehmen, dass тип sich an den Verstorbenen richtete, seine Heldentaten 
aufzählte, seine Tugenden lobte und ihm versicherte, dass die Erinne-
rung an ihn bei den Verbliebenen fortwähren würde (S. 99-100). 
Eine umfassende Studie zum Thema des Todes und der 
Trauerpoesie hat Mustafa cAbd al-Säfl al-Shürä vorgelegt: Si°r al-Ritä' 
fi al-cAsr al-Jähüi22. Im grössten Teil seines Buches dienen die 
Maräthi als Quellen zu den Ansichten der vorislamischen Araber, und 
vor allem der Dichter, bezüglich des Todes und der Existenz überhaupt. 
Die Ideen, die die vorislamischen Araber diesbezüglich hatten, stellt der 
¿1
 S. бб, Anm. 2. 
2 2
 al-âûrâ, Rita' I. Später folgte vom selben Autor Si'r al-Ritä' fi" Sadr al-
Isläm, Kairo, 1986. 
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Autor in den Rahmen der Legenden und Mythen des alten vorderen 
Orients, an denen die Gedankenwelt des Vorislams sich anschliesst 
Im zweiten Kapitel wird der Tod in der vorislamiechen Poesie als 
solcher besprochen, zuerst anhand der Rolle von Tieren, die in dieser 
Poesie dargestellt werden: sogar die stärksten unter ihnen sind 
schliesslich dem Tode unterlegen. Dieses Thema bildet einen Trost für 
den Menschen, weil auch er schliesslich sterblich ist. Dieser Gedanke der 
Sterblichkeit und der damit zusammenhängende Pessimismus soll in der 
vorislamischen Zeit Anlass gewesen sein zum Alkoholgebrauch, von dem 
des öfteren die Rede ist und der das Leben noch einigermassen erträglich 
machte. Schliesslich listet der Autor die vorzüglichen Eigenschaften auf, 
mit denen die Helden in der vorislamiechen Zeit gepriesen wurden und 
auch sich selber priesen, wennn sie sich in MarätbJ auf sich selbst Mut, 
Freizügigkeit, Treue und Ehre zuerkannten. 
In seinem dritten Kapitel behandelt al-Shürä die Marthiya als 
solche. Zuerst stellt er fest, dass die altarabischen Literaturkritiker die 
Marthiya fast immer als Teil einer anderen Gattung {¿arad pi: 'a¿rad) 
ansahen23, meist als Teil der Panegyrik. Die Marthiya droht in dieser 
starren (jämid, /ä£Q Einteilung ihren eigenen Charakter zu verlieren, 
aber diese Einteilung haben wir dem Einfluss der griechischen Philosop-
hie auf die arabischen Literaturkritiker zu verdanken. Die Ver-
wandtschaft mit dem Preislied, die einige dieser Kritiker erkennen, 
beruht hauptsächlich auf einem Teil der Marthiya, dem ¿βΐΰα, d.h. auf 
dem Teil, in dem der verstorbene Held gepriesen wird. al-Shürä erkennt, 
dass diese Verwandtschaft die existentielle Eigenheit (funsur) der 
MarätbJ und die Geisteshaltung des Klagenden verkennt24. Der Autor 
versucht, entgegen dieser Aufteilung der Marthiya, die Gedichte als 
eigenständige Einheiten darzustellen, indem er, anhand der Theorien 
von Coleridge und Croce, die künstlerische Einheit der Marthiya {al-
wahda al-fanrìjyà) als die Einheit des Gefühle definiert {wahdat al· 
shifür 'aw al-'ihsäs oder al-wahda al-cätißya) (S. 212-4). Im Feile der 
Marthiya ist die Einheit der Gefühle näher zu definieren als "die Einheit 
des Konflikts zwischen Leben und Tod" {wahdat al-sirsF bayna al-hayàt 
wa-al-mawt), oder als "Einheit der Empfindung, dass das Leben trostlos 
ist und erbarmungslos" {wahdat al-'ihsäs bi-wahäat al-hayàt wa-
qaswatihä") (S. 215). In diesem Sinne bildet die Marthiya als Gedicht 
immer eine Einheit, ob sie nur ein Thema anspricht oder mehrere (S. 
216-20). Sogar thematische Abschweifungen {'istìtràd), die in längeren 
MaräthT öfter auftreten als in kleineren, können die Einheit oder 
2 3
 al-Sürä, Rita' I, 208-9. 
2 4
 al-èûrâ listet noch einige Standpunkte der alten arabischen Literatur-
kritiker auf, die ich in Kapitel III behandeln werde. 
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Einheitlichkeit des Gedichts nicht gefährden; vielmehr können sie dazu 
beitragen, diese Einheitlichkeit zu bestätigen (S. 220-2). Innerhalb dieser 
Einheitlichkeit können unterschiedliche Themen anhand einer beabsich-
tigten Organisation vermittelt werden, was aus einer Analyse einer 
Marthiya von al-Kansä' hervorgeht (S. 231-8). 
Dann widmet der Autor sich dem Thema des Stils (bslüb) in der 
Marthiya. Eigentlich müsste man sagen, dass der Autor sich auf das 
Stilelement der Wiederholung (takrär) beschränkt, weil die anderen 
Merkmale der Marthiya, die von ihm als Wiederholung aufgelistet 
werden, unserem Empfinden nach einer anderen Kategorie angehören: 
der Ausdruck Ja tatfad und seine Varianten, die häufig in MaräthT 
auftreten, sind wohl eher als feststehende, im Kontext relevante 
Ausdrücke anzusehen, als dass sie als Stilelemente zu bewerten sind (S. 
259-61). Ein anderes Thema, das hier angesprochen wird, ist das der 
^ t rachtenden Lebensweisheit" (bikmä) (S. 262-9), das wohl nicht so 
sehr als Stilmittel gelten kann, sondern eher als "dichterisches Thema" 
in weiterem Sinne. Als Topos würde man eher bezeichnen, dass in den 
MaräthT der Tote oft, als wäre er noch lebendig, angerufen wird (S. 253-
5). In einem erweiterten Sinne gilt das ebenfalls für die Anrede an das 
Auge und die Anregung an das Auge, zu weinen, (S. 255-6) und für die 
Anrede an die Schicksalsschläge, die den Weinenden so bitter getroffen 
haben (S. 256). Ebenfalls als Topos könnte man die Darstellung des 
Todes als etwas, das getrunken wird, bewerten (S. 257-8). Das gleiche 
gilt für den Wunsch, der öfters in den MaräthT ausgesprochen wird: der 
Regen dürfe das Grab begiessen (S. 258-9). 
Während die meisten dieser Beobachtungen nicht ohne weiteres als 
Stilmittel zu betrachten sind, bilden im Rahmen dieser Auseinander-
setzung über die Stilmittel der Marthiya die Aussagen über den 
Rhythmus in der Marthiya einen Ausnahmefall: was al-aürä hier 
beabsichtigt, ist, Beispiele für kunstvoll gebildete Parallelsätze (z.B. 
einige die anfangen mit fa-) oder die kunstvoll verwendete Wiederholung 
von Personalsuffixen (S. 269-75) zu bieten. Im Grunde scheint es 
möglich, diese Parallelstrukturen irgendwie doch als Wiederholung zu 
unterpretieren. Bleibt^also die Wiederholung als solche (S. 247-62). 
Die Wiederholung ist in erster Linie eine Art von Wehklagen 
{walwala und nadb) und scheint in diesem Sinne ein altes, rituales Erbe 
zu sein {mawrùt tuqûal qadùn). Bei anderen Gelegenheiten wird dieses 
Geschrei dazu benutzt, zu Mut im Kampf anzusetzen. In allgemeinerem 
Sinne ruft die wörtliche Wiederholung heftige Gefühle hervor, gerade 
auch bei den Anwesenden, die dem Gedicht zuhören. Was für sich 
spricht, ist, dass der wörtlich wiederholte Gedanke auch die wichtigste 
Mitteilung ist, die der Dichter seinem Publikum zu machen hat und die 
den Gedanken wiederspiegelt, der ihn am meisten beschäftigt. Diese 
wörtliche Wiederholung wird zu einem kunstvoll gestalteten und 
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emotional wirkungsvollen Organisationsprinzip ausgebaut, wie z.B. in 
einem Vers der al-Kansä': 
"aynayya jüdä bi-danfin minkumä Jüdä 
j'udä wa-la tafidä ñ Ί-yawmi mavfûdà 
Schliesslich kann mit der Wiederholung ein organisatorischer Zusam-
menhang zwischen zwei eigenständigen Versen bezweckt werden wie z.B. 
in einem Gedicht des Abu Du'ayb26: 
4. fa-'ajabtuhä 'auna ma li-jismiya 'annahu 
'awdä bamya mina 1-bilädi wa-waddä'ü 
6. 'awdä Ьащуа wa-'sfgabüniya ... etc." 
In seinem letzten Kapitel setzt sich al-àûrâ mit dem Bild oder mit 
der "Bildlichkeit" (sura) in der Marthiya auseinander. Er beschäftigt sich 
zuerst mit der Beschreibung (wasi), und zwar vor allem mit der 
Beschreibung der Natur: al-Sürä zeigt, wie die Natur als realistische 
Wiederspiegelung benutzt wird, um die Gefühle des Dichters darzustel-
len. Dies trifft besondere zu, wenn nicht nur die äussere Erscheinung 
gewisser Tiere beschrieben wird, sondern auch die - meist bedrängte -
Situation, in der sich das Tier in einer solchen Beschreibung befindet, 
vor allem, wenn das Tier ängstlich ist und sich im Kampfe wehren muss 
(S. 285-9). Das ängstliche und aufgejagte Wildtier wiederspiegelt nicht 
nur den psychischen Zustand des Dichters, sondern vermittelt auch die 
unmittelbare Verbundenheit, die der Dichter der ganzen Natur ge-
genüber empfindet (S. 289-90). Auf gleiche Weise dient die Beschreibung 
der verlassenen Wohnstätten dazu, die melancholischen Erinnerungen 
an vergangene Zeiten der Jugend und eines besseren Lebens hervorzu-
rufen (S. 290-1). In diesem Sinne ist die Natur für den vorislamischen 
Dichter wie ein Gefäss, in das er seine Gefühle giessen kann (S. 291). 
Die öfters in den Maräthl auftretenden Vorstellungen eines 
aufgejagten Tieres, das durch die Hand der Jäger den Tod findet, werden 
von al-âûra als Allegorien für die Vergänglichkeit des Lebens gedeutet 
und für die überall lauernde Gefahr, die den Menschen bedroht (S. 291-
3). Von dem natürlichen Benehmen dreier Tiere leitet der Autor drei 
Verhaltensweisen dem Tod gegenüber ab: vom Wildetier die Konfronta-
tion mit, vom Wildesel die Flucht vor dem Tod, und die Darstellung der 
Bergziege wird dazu eingesetzt, das unerwartete Auftreten des Todes, 
sogar auf Berghöhen, vorzuführen. In diesem Sinne seien diese Verhal-
tensweisen bzw. der Hintergrund, auf dem diese Verhaltensweisen 
wahrzunehmen sind, als symbolische Darstellungen der schmalen Grenze 
zwischen Leben und Tod vom vorislamischen Dichter aufgeführt 
worden(S. 291-300). Zu diesem Zweck kann auch die Darstellung des 
Adlers dienen (S. 300-2) oder die blosse Erwähnung von bekannten 
Sukkarï, âarh I, 6. 
16 MIT POESIE VERTREIBE ICH DEN KUMMER MEINES HERZENS 
Persönlichkeiten bzw. bekannten Städten aus der arabischen Geschichte 
(S. 302-8). 
Zur Bildersprache der Maräthl gehört nach al-Sürä schliesslich 
auch die metaphorische Darstellung, z.B. des freigebigen Helden als 
Regenwolke, die ihre Gaben reichlich schenkt, oder als eine Löwin, die 
ihre Jungen schützt. So versteht der vorislamische Dichter z.B. auch das 
Leben als eine Reise, als ein Kommen und Gehen (bi-'anna 7-näs bayna 
gädin wa-rà Щ: das Ende ist, dass man sich niederlässt ( 'iqàma) (S. 214) 
In der nachfolgenden Studie, die al-Sürä herausbrachte , befasst 
er sich mit der Trauerpoesie in der Frühzeit des Islams. Frauen, die in 
dieser Periode dichteten, hätten sich auf kurze Fragmente (maqtffät 
gaanrä) beschränkt, was ein Indiz sei für die Unzulänglichkeit ihrer 
seelischen Kraft und für die Unfähigkeit, längere Gedichte zu schaffen 
(mimmä yadullu calä qasri nafsihä wa-cajzihä "an al-'itäla). Der Grund 
dafür sei, dass diese Frauen in der vorislamischen Zeit kaum Poesie 
gedichtet hätten, und dass ihre Gabe deshalb noch keinen festen Fuss 
gefasst hätte. Ein zweiter Grund für die Kürze dieser Gedichte sei, dass 
der Islam viele Bräuche der vorislamischen Zeit verbot: deshalb mussten 
sie sich neu auf ihre Themen orientieren. Ausserdem könnte ein Teil 
dieser Poesie verloren gegangen sein, weil man sich mit der neuen 
Religion weniger darum bemühte, die Texte zu bewahren (S. 73). 
Die Gattung wurde in der frühislamischen Zeit vielfach ausgeübt, 
da es in den ersten Eroberungskriegen viele Tote gab und ausserdem 
Verwundete, die den Verlust ihrer Glieder beklagten. In Friedenszeiten 
dichtete man Trauerklagen auf das Ableben der ersten Kalifen (S. 4-5). 
Die Trauerpoesie der Frauen schliesst sich, ihrer Gedankenwelt 
und ihren Themata nach - d.h. das Wehklagen, der Lob und der Trost -
an die vorislamische Marthiya an. Anscheinend wurden auch die 
vorislamischen Bräuche, die mit dem Wehklagen zusammenhängen - das 
Wundschlagen der Wangen, das Zerreissen der Kleider, das Ausreissen 
oder Rasieren der Kopfhaare und die vehementen Klagerufe - beibehal-
ten, obwohl der Prophet sie verboten hatte27 (S. 63-4). Der Autor nennt 
einige Beispiele von Maräthl, die von Frauen in der unmittelbaren 
Umgebung des Propheten gedichtet wurden, teils muslimische Frauen, 
teils Frauen der gegnerischen Seite (S. 64-72), und stellt fest, dass es 
gewissermassen eine Konkurrenz gab zwischen den Frauen in Mekka 
und Medina (S. 72). 
Die Trauerklagen der Frauen in der Zeit der Eroberungskriege 
scheinen manchmal weniger heftig gewesen zu sein als die vorislami-
schen wegen der Vorbehalte der neuen Religion, aber bezeichnend für 
al-Sürä, Rita' II. 
Siehe dazu Juynboll, Tradition, 102-19. 
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diese Poesie bleibt das Thema dee Lobes. Zuweilen aber herrscht doch 
der Schmerz vor. Die Preisthemen, die angesprochen werden, sind 
ebenfalls oft die gleichen wie im Vorislam: die murü'a. Zuweilen treten 
auch politische Gegensätze ans Tageslicht, die mit der frühen Geschichte 
des Islams zusammenhängen, wie z.B. mit der Ö?a (S. 116-20). Am 
Ende dieses Kapitels nennt der Autor einige Streitgedichte zwischen 
Frauen, die allerdings mit dem rite'wenig zu tun haben (S. 143-7). In 
seinem letzten Kapitel setzt al-Sürä sich mit dem Übergang zwischen 
vorislamischer und frühislamischer Dichtung auseinander, vor allem 
anhand der beiden Dichter Hassan bn Täbit und KaT) bn Mâlik (S. 151-
73). 
Der vorletzte Autor, der hier zu Worte kommen soll, ist J. Bellamy. 
In einem Artikel28, der als Vorstufe zu einer Monographie über die 
früharabische Marthiya gedacht ist, fasst er zuerst den Beitrag von 
Goldziher zusammen, um zu betonen, dass die Marthiya die einzige 
Gattung in der frühen arabischen Literatur sei, der man eine historische 
Entwicklung nachweisen könne: den Übergang von der Niyäha bis hin 
zur eigentlichen Marthiya. 
Eine nützliche Vorstufe für eine Auseinandersetzung mit dem 
Thema bildet eine geographische und chronologische Übersicht der 
wichtigsten Dichter von Maräthl Aus dieser Übersicht, so meint 
Bellamy, gehe hervor, dass die erstem Maräthl um die Mitte des β. 
Jahrhunderts zu datieren seien29. Inwieweit diese beiden Ansichten 
stimmen, wenn unbekanntere Dichter und Dichterinnen mit einbezogen 
würden, ist nicht deutlich. 
Als "direkter Nachkomme" der alten Niyäha sei nach Bellamy die 
Kurzmarthiya anzusehen: die längeren Maräthl hätten sich erst später 
entwickelt und eeien vornehmlich von Männern gedichtet worden. Dass 
es für die vorißlamischen Dichter nicht leicht war, sich einerseits nicht 
zu viel von der Struktur der Qaside beeinflussen zu lassen, und 
andererseits passende Themen für die längere Marthiya zu entwickeln, 
zeigt der Autor an drei Bespielen von Marätbi die Abu Du'ayb, Ка'Ъ bn 
Sacd al-GanawT und Acää Bähila zugeschrieben werden. 
Schliesslich spricht Bellamy sein Vorhaben aus, die Thematik und 
Stilistik der altarabischen Maräthl zu untersuchen, damit festgestellt 
werden kann, ob diese dem von ihm skizzierten geographiechen und 
historischen Entwicklungsgang folgen30. 
M
 Bellamy, Observations. 
2 9
 Die Marätin, die im Kontext des Harb Basüs entstanden seien sollen, 
betrachtet er als spätere Fälschungen ("part of the romantic fiction"), u.a. 
aufgrund der abweichenden Metren: Bellamy, Observations, 47-9. 
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 Einige Studien die mir nicht zur Verfügung standen sind: 
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Vor kurzem31 erschien eine Studie von Stetkevych32, von der eie ein 
Kapitel der Marthiya widmet33. Darin vertritt sie die Ansicht, dass die 
Marthiya eine öffentliche Funktion hatte, und dass die klagende Frau 
sich in einem entweihten Zustand befand: "Woman's mourning must thus 
be understood ... as an obligatory public lamentation that was ritually 
prescribed and served to express a typically liminal defiled and yet sacral 
state"34. Fur die Frau war die uberherrschende Motivation für die 
Schaffung einer Marthiya der Aufruf zur Rache35 und Stetkevych meint, 
"that women's lamentation/rithä' is in perception and expression the 
inverse parallel of men's blood vengeanceAithä'": wie der Mann seinen 
ermordeten Verwandten "erlöst", indem er dessen "flüssige Seele" 
ausgiesst, so macht die Frau dasselbe, indem sie Tränen vergiesst 
Dieser Racheakt soll verstanden werden als eine Wegwaschung 
ungerechten Blutes und bildet in diesem Sinne eine Parallele zu der 
- B.M. al-Katib, al-Ritä' fT al-Sfr aKTähüT wa-Sadr al-'Isläm, Bagdad, 
1971; 
- M.I. Hawar, Rita' al-'Abnâ' fT al-Si°r al-cArabI hattä Nihäyat al-cAsr al-
TJmawï, Abu Dhabi, 1981; 
- M.S.M. Yahyä, Rita' al-'Abnâ' fi" al-Si'r al-cArabï hattä Nihäyat al· 
Qarn al-Kämis al-Hijrî, al-Zarqä' (?), 1985 (?); 
- M.H. 'Abu NäjX al-Ritä' fT al-Öi°r 'aw Jirähät al-Qulüb, Beirut, 1981; 
- °Α.
έ
Α. Sälim, ΟΓτ al-Ritä' al-cArabï wa-'ístinhad al-cAzä'im, Kuwait, 
1982; 
-
 CA. Muhanna, Notes on ancient Arabic Consolation (tefziyä) and 
lamentation (xuyäha) in Diräsät ñ al-'Adab wa-al-Luga muhdät 'ila 
Jämicat al-Kuwayt, Kuwait, 1967-77, 37-64. 
Eine interessante Studie zu einer Marthiya von al-Kansä' (Dîwân 1895, 
73-85)j die in der vorliegenden Arbeit ausser Betracht gelassen wurde: 
M.S. Gayt, al-Tarkîb al-Drâmî li-RáTyat al-Kansä' m Fusül, VII, 1-2, 
1989, 81-118. 
3 1
 Das Buch stand mir erst nach der Fertigstellung des Manuskripts zur 
Verfügung: deshalb muss ich mich bei dieser Besprechung zu Kapitel 5, 
das der Marthiya gewidmet ist, beschränken. 
3 2
 Stetkevych, Pre-Islamic Poetry. 
3 3
 The Obligations and Poetics of Gender: Women's Elegy and Blood 
Vengeance m Stetkevych, Pre-Islamic Poetry, 161-205. 
3 4
 Stetkevych, Pre-Islamic Poetry, 165. 
36
 Stetkevych, Pre-Islamic Poetry, 199. 
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Selbstreinigung der Frau, nachdem sie menstruiert hat . Zur 
Erläuterung ihrer Ansichten analysiert die Autorin fünf Maräthl von 
Frauen: al-Kirniq37, al-Färica bint Saddäd38, Rayta "ukt cAmr DT al-
Kalb39, KabSa bint Macdîkarib40 und Hind bint Hudayfâ41. 
Gegen die Ansichten von Stetkevych ist einiges einzubringen, doch 
ich möchte mich auf die folgenden Einwände beschränken: 
1. In der Interpretation der Marthiya von al-Kirniq ist die Reihenfolge 
von den Vss. 8 und 9 von Bedeutung: Stetkevych meint, dass der Held 
nach seinem Tode in Vs. 8 wiederersteht in Vs. 9. Dabei sei aber 
bemerkt, dass die Autorin diese beiden Verse, wie sie in der 
Dîwànausgabe von Nassär42 stehen, umgedreht hat; Stelle und Wert 
des neunten Verses sind überhaupt unsicher, weil es nur in einer 
Vorlage angetroffen wurde . 
2. In der Analyse von der Marthiya von Rayta (= Janüb) Hikt cAmr DT 
al-Kalb werden, meint Stetkevych, die ersten beiden Verse dazu 
eingesetzt, um das Publikum in den "proper frame of mind" zu bringen, 
indem die Blutrache als unvermeidbar dargestellt wird. Es wären nach 
ihr also keine "tired hilram, or old saws" wie man auf den ersten Blick 
meinen würde. Sie kann aber nur zu dieser Auffassung gelangen, indem 
sie die Verse 2, 4 und 5 auslässt44, denen zu entnehmen ist, dass die 
Dichterin tatsächlich bikam meint, die ausserdem alles andere als "tired" 
sind. Es fehlen in ihrer Übersetzung insgesamt fünf Verse und die 
Reihenfolge der Verse 7 und 8 ist umgekehrt . 
3. Dass die Autorin den arabischen Kommentatoren vorwirft, die tiefere 
Bedeutung von dem Wort "miftarak' (Kampfplatz), d.h. die Verbindung 
mit dem Verb "carakaf (= sie menstruierte) verfehlt zu haben, kann sehr 
wohl damit zusammenhängen, dass es diese Verbindung nicht gab: 
Vielleicht ist die Autorin, wie manche arabische Kommentatoren, Opfer 
3 6
 Stetkevych, Pre-Islamic Poetry, 173. 
37
 Stetkevych, Pre-Islamic Poetry, 168-76. 
3 8
 Stetkevych, Pre-Islamic Poetry, 176-88. 
3 9
 Stetkevych, Pre-Islamic Poetry, 188-92. 
4 0
 Stetkevych, Pre-Islamic Poetry, 193-96. 
4 1
 Stetkevych, Pre-Islamic Poetry, 197-9. 
4 2
 Kirniq, DIwän, 32. 
4 3
 Kirniq, Diwan, 32 Ал τη 6. 
4 4
 Siehe Kap. Ill, S. 205-6. 
4 5
 Vergleiche dazu Sukkarï, Öarh, II, 578-81. 
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eines "Etymologiezwanges", die in diesem Falle nur ihrem eigenen Zweck 
dient: die Vorstellung des Kampfplatzes als "a place of menstruation"46. 
In den Frauenmarâthî wird der Kampf(-platz) meist mit siyàh 
(Kampfgescbrei), hiy&j (Kampgetümmel) oder ggf. "afäj'a (Staubwolke) 
angedeutet. 
Das erste was einem bei diesen zusammengefassten Studien über 
die Trauerklage bzw. über das was mit dem Tod zusammenhängt 
auffällt, ist, dass die unterschiedlichen Autoren die früheren Arbeiten 
ihrer Kollegen nicht oder nur schlecht kennen: die an eich 
bewundernswerte und eingehende Forschung von al-Sürä hätte vieles an 
Bedeutung gewinnen können, wenn der Autor die Arbeiten von Goldziher 
und Rhodokanakis gekannt hätte. Man kann zwar seine Zweifel haben 
über die Systematisierung und die Terminologie, deren die beiden 
letztgenannten Forscher sich bedienen, um die Eigentümlichkeit der 
Marthiya-Gattung darzustellen - genauso wie der von al-äürä verwendete 
Terminus iislub weniger "Stil" zu bedeuten scheint als eher "das 
Typische" -, aber es scheint fast sicher, dass die Beobachtungen von 
Goldziher und Rhodokanakis zur Bedeutung von al-Sürä's Forschung 
wesentlich hätten beitragen können. Ausserdem bekommt man den 
Eindruck, dass die öfters spekulative Forschung von Abdesselem über die 
Haltung dem Tode gegenüber, wie sie in der altarabischen Poesie 
widerspiegelt wird, an Bedeutung gewonnen hätte, wenn er die Arbeit 
von Irene Grutter über die konkreten Realia in Sachen Tod und 
Bestattung gekannt hätte. Offenbar bilden die Grenzen von Sprache und 
die Zugänglichkeit von Quellen eine Barriere, mit der man sich in der 
Arabistik abfinden muss. 
Ausser bei den Beitragen von Goldzhiher und Rhodokanakis bilden 
die Texte der Marâthî kaum den einzigen Fokus der Forschung: meist 
werden diese Texte im Kontext eines anderen Interesses studiert, z.B. 
für Tod und Bestattung, und bestenfalls werden sie in einem solchen 
Kontext als Quellen benutzt. 
In den Fällen, wo die Texte der MaräthT als literarische 
Erzeugnisse untersucht werden, beschränkt man sich hauptsächlich auf 
die MarätbX die al-Kansä' zugeschrieben werden, so Goldziher, 
Rhodokanakis und Gabrieli: nur al-Sürä und Abdesselem bilden hier eine 
willkommene Ausnahme, indem sie als Belegstellen zu ihren Darlegun-
gen eine weite Auswahl von Dichtern und Dichterinnen heranführen. 
".. that is, in the metaphorical terms of blood vengeance, a place of 
polluted - that is, unavenged - blood": Stetkevych, Pre-Islamic Poetry, 
173. 
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Insofern man sich zu den Texten selber geäussert hat, sind einige 
Phänomene aufgelistet worden, die als typisch für die Gattung der 
MaräthT gelten können, ohne dass dabei ein systematischer Unterschied 
zwischen rhetorischen Mitteln gemacht wurde, wie z.B. "Wiederholung", 
Themen, wie die Todesankündigung des nS% und Topoi wie z.B. den 
Ausdruck là tatfad und Varianten. 
In der nachfolgenden Studie werden die Texte der MaräthT im 
Mittelpunkt stehen. Dabei beschränke ich mich auf die MaräthT, die 
Frauen zugeschrieben wurden, und zwar aus den folgen Gründen: 
- die Frauenmarthiya steht aller Wahrscheinlichkeit nach in einer 
längeren Tradition, in der es die Aufgabe der Frauen war, die Toten zu 
beklagen; dies geschah in der Form von Klagen in Reimprosa (saf), und 
eine solche Form der Klage ist von Männern nicht oder kaum bekannt; 
- die Totenklagen, die von Männern verfasst wurden, bilden eine 
durchgehende und ununterbrochene Tradition: sie sind aus vorislami-
scher und aus islamischer Zeit bekannt, und deshalb müsste sich ein 
umfassendes Studium auf mehrere Jahrhunderte beziehen. Die 
Frauenklagen dahingegen sind nur aus einer beschränkten Periode 
überliefert und bilden daher ein eigenständiges und leicht zu 
umfassendes Korpus. 
In dieses Korpus werden alle MaräthT von Frauen aufgenommen 
und studiert, weil ich keinen Anlass sah, mich auf die MaräthT der 
Dichterin al-Kansä' zu beschränken, obwohl ihre Arbeit am leichtesten 
zugänglich ist. Das Korpus umfasst 479 Gedichte mit insgesamt 2847 
Versen. Davon werden 114 Gedichte al-Kansä*47 zugeschrieben, die einen 
Umfang von 991 Versen haben48. 
In den ersten zwei Kapiteln werde ich dieses Textmaterial 
benutzen, um auf zwei Probleme in der Arabistik einzugehen, die seit 
längerer Zeit die Fachleute beschäftigen: das der Authentizität und der 
arabischen Metrik. Das beschränkte Korpus soll nach diesen Problemen 
befragt werden, weil die Möglichkeit offen gelassen werden muss, dass 
anhand von Textmaterial beschränkten Umfanges und einheitlicher 
Zusammensetzung die genannten Probleme in konkreter Weise darge-
stellt und erforscht werden können. 
In den zwei nachfolgenden Kapiteln wird der Versuch unternom-
men, die FrauenmaräthT einer internen Analyse zu unterziehen, erstens, 
Darunter ist eine kleine Anzahl von Gedichten, deren Urheberschaft 
man sich nicht sicher ist: Sie werden auch anderen Dichterinnen 
zugeschrieben. 
4 8
 Die fast vollständigen Quellenangaben habe ich in einem Dbase III+-
füe untergebracht, den ich auf Anfrage gerne zur Verfügung stelle. 
22 MIT POESIE VERTREIBE ICH DEN KUMMER MEINES HERZENS 
indem die typischen Themen dieser Gattung dargestellt werden, und 
zweitens, indem die Gattung als öffentliches, sprachliches Mittel "par 
excellence" erörtert werden soll, deesen sich die vor- und frühislamische 
Frau bediente, um ihre Stellungnahme der Wirklichkeit gegenüber zu 
äussern. 
Am Schluss wird die Frage gestellt, ob die vorislamische Marthiya 
der Frau als eine eigenständige Gattung verstanden werden kann. 
Schliesslich sei noch eine Vorbemerkung gemacht: Wie aus dem 
Titel dieser Arbeit hervorgehen soll, ist die Trauerklage der arabischen 
Frau in vor- und frühislamischer Zeit keine Dichtung, in der der Tod im 
Mittelpunkt steht. Sie ist eher eine Dichtung die sich auf das Schicksal 
der Überlebenden bezieht. 
Kapitel I: Authentizität 
I: Das Когрив der Frauenmarâthî 
Wenn eine Textauswahl sich auf die älteste arabische Dichtung 
bezieht und das Textkorpus zusammengesetzt ist aus disparaten 
Quellen, wie in der vorliegenden Untersuchung der Fall, ist die Frage 
nach der Qualität der Texte sicherlich berechtigt. Dazu kommt noch die 
Tatsache, dass die benutzten Texte eine hohe Anzahl von Varianten 
aufzuweisen haben; die Frage nach der Qualität des Korpus ist deshalb 
zu verstehen als Frage nach der Verlässlichkeit dieser Texte, also nach 
deren Authentizität. 
Als Quellen für das Textmaterial dienten Sammlungen von 
Gedichten einzelner Dichterinnen, wie z.B. al-Kansä' und al-Kirniq, 
allgemeinere literarische Sammlungen wie das Kitäb al-'Agäni oder die 
Hamäsa-Sammlungen von 'Abu Tammäm und al-Buhturî und schliess-
lich Sammlungen, die im engeren Sinn nicht literarisch zu nennen sind, 
d.h. geographische Wörterbücher, biographische Sammelwerke usw. 
Bei der Durchsicht des Materials stellte sich heraus, dass weder die 
Diwane einzelner Dichterinnen noch die anderen Quellen frei sind von 
einer ziemlich grossen Anzahl von Textvarianten. Es sind Textvarianten 
in dem Sinn, dass man einerseits in unterschiedlichen Quellen 
unterschiedliche Versionen eines einzigen - so scheint es - Textes 
vorfindet, andererseits in einer einzelnen Textauegabe auf mehrere 
Textvarianten stösst. Abgesehen davon kommen noch Texte vor, die in 
unterschiedlichen Überlieferungen unterschiedlicher Länge sind 
und/oder die die einzelnen Verse in unterschiedlicher Reihenfolge 
gruppieren. 
Als Beispiel dafür, wie viele Varianten und - in Zusammenhang 
damit - wie viele Deutungsmöglichkeiten es zu den einzelnen Texten 
gibt, wird hier eine Marthiya mit einigen ihrer Textvarianten vorgestellt. 
Es handelt sich in diesem Fall nicht einmal um ein extremes Beispiel, 
weil in den unterschiedlichen Fassungen dieses Gedichts die Verse ihren 
festen Platz zu haben scheinen, was sonst gar nicht selbstverständlich 
ist. Es handelt sich um eine Marthiya der Dichterin al-Kansä*49: 
1. wa-karqin ka- 'anda 'i Ί-qamiai damyatin 
makußn radàhu ma yuqímu ЫЫгакЪи 
2. qatsfta bi-mijdämi '1-rawàhika-'annabà 
'ida butta eanhä кйтиЬа jamalun sa*bu 
3. yifätibubä fí befdi ma 'adnabatlahu 
Diwan (ed. al-Bustänl), 9-10. 
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fa-yadribubä ¡unan wa-івуза labà danbu 
4. wa-qadjä'alat й nafsutä 'an takäfabu 
wa-laysa labà minbu /гяІДтпип wa-lä barbu 
6. fatirta bibä battu 'idä 'ätadda zimiiha 
wa-bubba 'ila 1-qawmi Ί-'inàkatu wa-l-iurbu 
6. 'anakta 41a mazlümatin ¿ajri maskinin 
bawämilubä "ü/un wa-'amänuba ratbu 
7. fa-nàta 'ilaybà sayfabu wa-ridà'abu 
wa-jñ'a Ш 'afyà'imàcallaqa 1-rakbu 
8. fa-'aCfä qalUan tbumma tara bi-rabliba 
li-yaksiba majdan 'awyabûra labà nabbu 
9. fa-tàrat tubar! 'éwajiyan musaddiran 
tamia cidari 7-kaddi ju'ju'ubu rabbu 
Einen identischen Text findet man in der DTwänausgabe von 
'Ismä'ol al-Yusuf60, in einer Ausgabe von Dar al-Fikr61, in einer Ausgabe 
von Dar al-Andalus62 und in der DTwänausgabe von al-Hüfí63. Diese 
Texte gehen auf eine Ausgabe zurück, die im Jahr 1888 erschien und 
wahrscheinlich von Cheikho besorgt wurde64. 
In einer späteren DTwänauegabe, die sich auf mehrere Ma-
nuskripte stützt,"6 liest Cheikho aber die folgenden Textvarianten: 
1. wa-dämyatin qafrinyukàfu bibä Ί-radä 
mukafRqatin ma 'in yunàmu bibä 1-sabbu 
mit der Variante: 
wa-karqin ka-'andàï Ί-ridä'i basâbiain 
makußn radäbu la yuqîmu bibi '1-sabbu 
und als dritte Variante den oben genannten Vers. 
2a: qateftu statt qatefta 
2b: bulla statt butta 
За: bibi statt labu 
5a: matawtu bibä batta 'ida mala zulubà 
Variante: matawta und dann der Vers wie oben; 
6 0
 DTwän (ed. al-Yusuf), 18-20; zwei Varianten nur: 6a: madlümatirr, 7b: 
"ulliqa. 
6 1
 DTwän (ed. FDcr), 16. 
6 2
 DTwän (ed. Andarne), 13-4. 
6 3
 DTwän (ed. al-HufT), 23-4. In 7b: culliqa. 
6 4
 Cheikho, 'Anís, 2-3. 
6 6
 Cheikho, 'Anis, 6-9. 
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Variante: matattu bihà batta 'idà ma 'azallabä 
6a: 'anaktu statt 'anakta 
6b: jawänibuhä yabsun statt bawämilubä cüjun 
7a: Variante: miahabu statt sayfahu 
7b: ja/rto ÏÏS 'afnäni... statt wa-jä'a 'uà 'afyâ'i... 
8a: gama li-wi/ujbatin statt ¿ara Ы-гаЬШа 
Variante: bi-ra/iblatin /rafyflibi statt bi-rablibä 
8b: li-yürita majdan 'awH-yubwä bibä nahbu 
Variante: ya'üba lahu statt yabüra labä 
Variante: li-yahm statt li-yuhwa 
9a: fa-räbat statt fa-tärat 
Variante: fa-bätat tunädl 
musaddaran statt musaddiran 
9b: Variante: al-hazz statt al-kadd 
Nur zwei moderne DTwänausgaben folgen der Rezension von 
Cheikho, und zwar in fast allen Einzelheiten: die Ausgaben von 
cAwadayn6e und 'Abu Suwaylim67. 
Auffallend ist also, dass in den meisten Textausgaben Varianten 
fehlen, die in den Ausgaben von Cheikho (1896), cAwadayn und 'Abu 
Suwaylim sehr wohl berücksichtigt werden. Der Grund dafür ist, dass 
die meisten Editoren sich, wie gesagt - ohne es explizit anzumerken ·, 
auf die ältere Textauegabe von Cheikho58 aus dem Jahr 1888 stützen. 
Dies geht vor allem hervor aus den Textstellen in Vs 3 und б wo in 
diesen Ausgaben zu lesen ist: fa-yadribuhä bzw. fatirta. Sonderbarer-
weise wird in den meisten der modernen Textausgaben die Ausgabe, die 
Cheikho - nach Benutzung mehrerer Handschriften - im Jahr 1896 
anfertigte, nicht erwähnt . Es mag zwar sein, dass Cheikho eich für 
seine zweite Ausgabe vornehmlich auf eine einzige Handschrift verlässt · 
die Handschrift "M" aus Kairo60 - während die ältere Ausgabe von 1888 
eich stark an zwei Handschriften aus Aleppo orientiert, aber einen 
6 6
 Diwan (ed. cAwadayn), 103-8. 
67
 DTwän (ed. 'Abu Suwaylim, 170-5. Diese DTwänausgabe stellt einen 
Versuch dar die Rezension die Taclab (gest. 291/904) besase wieder-
herzustellen. Der Text stimmt fast völlig überein mit dem ersten Teil des 
Diwans in der Ausgabe von cAwadayn. 
6 8
 Cheikho, 'Ашв, 2-3. 
5 9
 Ein Grund dafür könnte die Ähnlichkeit der Titel beider DTwänaus-
gaben sein: ""Anis al-Julasä' fT DTwän al-Kansä'" bzw. ""Anis al-
Julasä' ñ Öarh DTwän al-Kansä"1 
6 0
 Zu den von Cheikho für diese Ausgabe benutzten Handschriften siehe 
DTwän 1896, s. 3-3 (römische Ziffern). 
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Grund, die von ihm in der Ausgabe von 1895 aufgeführten Varianten 
völlig zu ignorieren, gibt es nicht. 
Dem Forscher stellt sich jetzt die Frage, welcher dieser Texte für 
seine Arbeit benutzt werden kann: Auf der einen Seite ist klar, dass es 
sich bei diesem Gedicht zwar um einen mehr oder weniger kohärenten 
Text handelt und nicht um extrem unterschiedliche Fassungen eines 
Gedichts oder mehrerer Gedichte, andererseits aber wird aus den 
gegebenen Texten nicht gleich ersichtlich welche Fassung als mehr oder 
weniger authentisch betrachtet werden kann. In diesem Fall ist die 
Frage, ob man Cheikho's einseitigem Verlass auf die Kairoer Handschrift 
"M" mit Misstrauen entgegentreten sollte oder ob man sich auf eine 
stillschweigende communis opinio verlässt - Cheikho 1888, al-Bustäm, 
al-Hufi" und die anderen Fassungen - die aber wahrscheinlich auf 
lückenhaften Voraussetzungen basiert, weil sie sich an den Aleppiner 
Handschriften orientiert. In diesem Fall orientiert man sich wohl am 
besten an der ausführlich dokumentierten Ausgabe von cAwadayn, die 
an sich bis ins Detail dem Cheikho-Text von 1895 folgt. Für den Teil, der 
Taclabs Rezension umfasst, ist 'Abu Suwaylim die sicherste Quelle. Es 
bleibt aber noch immer die Qual der Wahl (und nicht der Zahl, wie sich 
herausstellen wird)62. 
Auf jeden Fall geht aus dieser Darstellung hervor, dass ein 
Groseteil dieses Textes - Vs. 1 und mehrere Stellen in den Ves. 5,6,7,8 
und 9 - unsicher überliefert ist, d.h. dass in diesem Fall mehr als ein 
Drittel des Gedichts zweifelhaft ist, angenommen, dass das Gedicht 
jemals einen einheitlichen Grundtext gehabt hat. Jede neu vorgefundene 
Handschrift würde wahrscheinlich eher zu einer noch grösseren 
Unsicherheit führen, als dass sie bestimmte Varianten ausschlösse, 
zumal von den einzelnen Handschriften nicht oder nicht sicher bekannt 
ist, von welcher Vorlage sie abgeschrieben wurden. 
Wenn die Authentizitätsfrage hier angesprochen wird, dann auf 
diesem Hintergrund: aus dem vorhergehenden Beispiel, das sicherlich 
nicht den kompliziertesten Fall darstellt, geht hervor, dass eine 
0 1
 Siehe oben, S.25, Anm. 60. 
8 2
 Wenn тпяті in Betracht nimmt, dass z.B. die Ausgabe von al-Hufi" die 
auch in ihrer Einführung wörtlich von der Cheikho-1888 Ausgabe 
abgeschrieben wurde, ist die Tatsache, dass al-Hufi" diese Leistung für 
sich beansprucht (äarh wa-tahqiq cAbd al-Saläm al-Hüß; /am? al-
buquq mahfùza li-Dàr al-Kutub al-cIlmiya, Bayrut) doch ziemlich 
ärgerlich. 
6 3
 Sezgin, GAS, 113 nennt noch mindestens 5 unbenutzte Handschriften 
des Diwans. Ob dieses Gedicht in einer dieser Handschriften vorhanden 
ist, ist mir nicht bekannt. 
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Übermittlung, die diese Dichtung dermassen unsicher überliefert, selbst 
als wenig zuverlässig gelten muss. 
II: Die Authentizitätsfrage 
Im nachfolgenden geht ев nicht darum, die Diskussion über die 
Authentizität, wie sie sich innerhalb der Arabistik entwickelt hat, im 
einzelnen nachzuvollziehen, weil es zu diesem Thema schon mindestens 
drei zusammenfassende Darstellungen gibt.64 Der Darstellung von 
Wagner ist momentan kaum etwas Neues hinzuzufügen, sie sei aber 
kurz paraphrasiert: gegen die anfängliche Skepsis - wie z.B. bei 
Ahlwardt, Nöldeke, Husayn und Blachere - haben sich später optimis-
tischere Standpunkte durchgesetzt, die unter anderem von Sezgin, 
Caskel, Krenkow und Heinrichs vertreten worden sind. Kürzlich hat 
Bauer aufgrund seiner Erfahrungen mit einer bestimmten Textepisode 
die Zuverlässigkeit des Transmissionsprozess unterstrichen66. Wagner 
rät zu einer vorsichtigen Skepsis, scheint sich aber für eine praktikable 
Lösung zu entscheiden, vielleicht deshalb, weil er meint, dass die Frage 
nach der Authentizität ihrem Wesen nach eine Aporie ist.66 Im 
Anschluss an die Auffassungen von Heinrichs erhofft sich Schippers eine 
vorläufige Lösung der Authentizitätsfrage von der Erforschung der 
Stilmittel der alten arabischen Dichtung, wie z.B. der Anaphora. Im 
Hinblick auf die Authentizitätsfrage gelangt er immerhin zu drei 
Schlussfolgerungen, die zum Teil schon bei Bräunlich67 zu finden sind: 
"a) es gibt keinen Grund, die Verlässlichkeit der [alten] arabischen 
Philologen von vornherein anzuzweifeln; die Rezension der Diwane und 
die Kompilation der Anthologien geschah unter Aufsicht der Öffentlich-
keit; 
6 4
 Sezgin, GAS, 14-33; Wagner, Grundzüge, 12-29. Schippers, 
Authenticiteitsprobleem, 19-27. 
66
 Er warnt vor voreiligen Versumstellungen und vor der Annahme von 
bewussten Fälschungen und Fehlzuschreibungen: Bauer, Onagerepisode, 
7-9. Zwar sind seine Beobachtungen an einem eng umschriebenen Thema 
orientiert, aber aufgrund meiner Erfahrung mit dem Korpus der Frauen-
marätbX bin ich geneigt, seinen Optimismus mit einigem Vorbehalt zu 
teilen, vor allem, wo es um die Entlarvung von Textverderbnissen durch 
Kopistenfehler geht; Voraussetzung dabei ist aber, dass man sich in 
einem einheitlichen Korpus gut auskeimt. 
6 6
 Wagner, Grundzüge, 25-29. 
67
 Bräunlich, Betrachtungsweise, 210-1. 
28 MIT POESIE VERTREIBE ICH DEN KUMMER MEINES HERZENS 
b) es besteht Grund anzunehmen, dass schriftliche Aufzeichnungen schon 
in der Jähifiya stattfanden (....); 
c) es ist empfehlenswert, die Dichtung der Beduinen vor dem Hinter-
grund der beduiniechen Umgebung zu betrachten, ohne sich um die 
Frage nach Plagiat oder Fälschung zu kümmern- damit verkenne man 
den wahren Charakter der Beduinendichtung."68 
Ein wesentliches Merkmal des Entstehungsprozesses eines 
altarabischen Gedichtes ist Schippers zufolge ein gewisses Mass an 
"Fluidität". Dieser Begriff der Fluidität wurde für die altarabische 
Dichtung erstmals von Monroe und Zwettler eingeführt. Kurz gesagt 
würde das gemäss einer "oral tradition" bedeuten, dass es einen einzigen 
authentischen Text zu einem Gedicht wohl nie gegeben hat, sondern dass 
bereits sehr früh - oft schon zu Lebzeiten eines Dichtere - mehrere 
Fassungen zugleich in Umlauf waren. Für die Argumente gegen eine 
solche Sichtweise sei hier nur auf die Darlegungen von Wagner 
hingewiesen, der erstens klar macht, dass die Qasïde als Textart weit 
von den Epen, für die eine "oral tradition" vielleicht einige Gültigkeit 
hat, entfernt ist69, und zweitens, dass die "oral tradition"-Theorie wenn 
sie auf die altarabische Poesie angewendet wird, innere Widersprüche 
aufweist.70 
Was die Stümittel der Trauerpoesie anbelangt, könnte es sich bei 
dieser Gattung um einen besonderen Fall handeln: wenn es tatsächlich 
so sein sollte, dass die Niyäha als primitive Totenklage in saf eine 
Gattung der JähUTya ist und dass sie, wie Goldziher und Rhodokanakis 
behaupten , einen deutlichen Einfluss auf die altarabische Martbiya 
gehabt hat, dann läge die Schlussfolgerung nahe, dass auch jene 
Marâthî, die einen solchen Einfluss aufweisen, aus derselben Periode 
00
 Schippers, Authenticiteitsprobleem, 30. 
6 9
 Wagner, Grundzüge, 22. 
7 0
 Wagner, Grundzüge, 24. Eine völlige Ablehnung der "oral tradition"-
Theorie oder die "theory of oral formulaic composition" als anwendbar 
auf die altarabische Poesie liefert noch Schoeler, Anwendung. Schoeler 
will nachdrücklich nicht ausschliessen, dass die Theorie eine Gültigkeit 
haben kann für das arabische Volksepos: 234-6. Einige interessante 
Beobachtungen in Sachen der Formelhaftigkeit in Anfangsversen der 
QasTde macht Bauer, Einleitungsverse, 50-75. Auch er aber distanziert 
sich völlig von der oral poetry-Theorie: 61 Anm. 4. Siehe dazu noch: 
Bauer, Onagerepisode, 84-9; 205-10. 
71
 Goldziher, Bemerkungen, 307 und passim; Rhodokanakis, Trauerlie-
der, 56-67. 
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stammen: dass aber die Niyäha eine solche frühe Gattung ist, ist nicht 
zu beweisen. 
Man könnte vielleicht anführen, dass die Abweisung des Propheten 
von Trauergeschrei - eine Abweisung die durch mehrere Traditionen zu 
belegen ist - darauf hindeutet, dass diese Praxis schon ziemlich alt ist, 
aber die meisten dieser, dem Propheten zugeschriebenen Aussagen 
wurden schon früh unterschiedlich aufgefasst, oder sie sind allem 
Anschein nach späteren Datums.72 
Obwohl nicht auszuschliessen ist, dass eine genaue Betrachtung der 
Stilmittel dieser altarabischen MaräthT im Vergleich mit der sonstigen 
altarabischen Dichtung zu einer Überprüfung der Authentizität führen 
könnte, ist das Problem doch noch immer nicht auf befriedigende Weise 
zu lösen: es droht immer die Gefahr von Zirkelschlüssen. Und dies umso 
mehr wegen der zahlreichen Textvarianten. 
Allem Bemühen zum Trotz, aus dieser Sackgasse der Authenti-
zitätsfrage zu gelangen scheint fast jede Methode wieder neue Fragen 
und Bedenken hervorzurufen. Eine Methode die sich bewährt hat, ist 
die, die von dem deutschen Philologen Karl Lachmann entwickelt und 
angewendet wurde. Sie wird von Schippers73 folgendermassen 
zusammenfassend beschrieben: 
a) recensio: das Sammeln der Handschriften, Eliminierung der Interpo-
lationen, Feststellung der unterschiedlichen Beziehungen zwischen den 
Handschriften, Rekonstruierung des Archetyps; 
b) emendatio: Feststellung des Originals anhand das Archetyps; 
c) detectio originisi Forschung nach der Geschichte des Textes. 
Zugleich aber wird klar, was die Nachteile einer solchen Methode 
sind, vor allem, wenn man es mit Texten zu tun hat, die aus disparaten 
Quellen gesammelt worden eind: 
a) diese Methode nimmt sehr viel Zeit; 
b) erfahrungsgemäss sind nicht alle Handschriften leicht zugänglich; 
c) wenn eine neue Handschrift ans Licht tritt, könnte das zum Erkennen 
unvorhergesehener Beziehungen zwischen den schon vorhandenen 
Handschriften und Textvarianten führen; 
d) anhand des konkreten, handschriftlichen Materials ist es un-
wahrscheinlich, dass man zeitlich viel weiter zurückgehen kann als, 
sagen wir, das 11. oder 10. Jahrhundert, noch immer weit entfernt von 
der Zeit, aus der diese Gedichte angeblich stammen; 
e) diese Methode lässt wenig Raum für die von Schippere festgestellte 
"Fluidität", in der der Text entstanden sei; 
Siehe Juynboll, Tradition, 96-133; Meier, Totenbeweinung, 207-18. 
Schippers, Authenticiteitsprobleem, 43-44 Anm. 16. 
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f) man gelangt zwar vielleicht an einen "authentischeren" Text, sieht sich 
aber wohl noch immer konfrontiert mit zahlreichen Varianten, weil man 
annehmen muss, dass viele dieser Varianten älteren Datums sind als die 
ältesten Handschriften. 
Es ist die Frage ob K. Müller einen Beitrag zur Lösung des 
Problems der Authentizität liefert, indem sie den Drwän, der dem 
Dichter Kumayt bn Zayd zugeschrieben wird, eingehend auf seine 
Urheberschaft überprüft.74 Eine solche Überprüfung unterschiedlichen 
Dichtern und Dichterinnen zugeschriebenen Materials ist zwar ziemlich 
umständlich, aber wenn es auf diese Weise zu kaum anzuzweifelnden 
Drwäntexten kommt, ist damit eine "conditio sine qua non" geschaffen, 
um die Authentizität eines einzelnen DichterdTwäns festzustellen . Die 
Authentizität einzelner Textstellen im Drwän des Kumayt bn Zayd ist 
mit dieser Arbeit aber nicht angesprochen: die Autorin entscheidet sich 
zwar dafür, die am häufigsten überlieferte Textform als Haupttext 
anzubieten, aber eher aus praktischen Gründen76 und zu einer kriti-
schen Besprechung der einzelnen aufgelisteten Varianten im Verhältnis 
zum Haupttext gelangt sie nicht. Eine solche Besprechung passt auch 
nicht in den Rahmen ihres Buches, aber ich möchte doch feststellen, dass 
damit das Authentizitätsproblem als solches ebenfalls nicht angespro-
chen wird. 
Auch Weipert beschäftigt sich mit der Urheberschaft des Materials, 
das einem bestimmten Dichter zugeschrieben wird, in diesem Fall dem 
Dichter al-Rä*!77. Für ihn, wie für K. Müller, ist klar, dass die 
Wiederherstellung der Beziehung der unterschiedlichen Quellen, die 
Teile von al-RäTs Werk überliefern, von grösster Bedeutung ist. 
Wahrscheinlich, weil seine Studie anfangs gedacht war als 
Vorarbeit zu einer neuen Ausgabe dieses Diwans interessiert ihn nicht 
nur die Urheberschaft der Verse, sondern auch das Problem der 
Textvarianten. Dabei unterscheidet er zwei Arten von Varianten: erstens 
die Varianten, die offenbar nicht entstanden sind aus der fehlerhaften 
Lesung des rasm (d.h. des Schriftbildes ohne Vokalzeichen und diakriti-
sche Punkte), wie z.B. "Ersatz eines Wortes durch ein Synonym mit 
gleicher Silbenstruktur - 'iktasä für 'irtadä, bäte für nema und desglei-
Müller, Untersuchungen. Zu ihrer Methode: siehe vor allem die Seiten 
16-31. 
Vor allem die vorgenommene Anreihung von historisch zusam-
menhängenden und gegenseitig abhängigen Quellen für den Text des 
Diwans ist meiner Meinung nach von Bedeutung. 
Müller, Untersuchungen, 34. 
77
 Weipert, Studien, 51-67. 
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chen". Diese Varianten betrachtet er als "echte" Varianten, und er meint, 
dass sie zum Teil vom Dichter selbst und zum Teil von seinem rem 
oder den frühen Sammlern stammen. 
Die anderen Varianten "sind alle diejenigen .... die eich von einem 
rasm nur hinsichtlich der diakritischen Punkte unterscheiden oder 
offensichtlich durch Verlesung des rasm entstanden sind".78 
Dieeer Unterschied zwischen zwei Arten von Varianten ist im 
theoretischen Sinne sicherlich von Bedeutung. Es stellt eich aber die 
Frage ob die Zuweisung dieeer Arten von Varianten an bestimmte 
Perioden der Textgeechichte auch für die ältere arabische Poesie zutrifft: 
diesen Unterschied zu machen, setze nach Weipert nämlich voraus, dass 
das Textmaterial schon in einer sehr frühen Phase schriftlich überliefert 
wurde, was bei al-Räi wahrscheinlich der Fall war, weil sein räm, Du 
al-Rumma, lesen und schreiben konnte79, was aber nicht von aller 
altarabischen Poesie behauptet werden kann80. Ich glaube, dass dieser 
Unterschied zwischen zwei Arten von Varianten, und vor allem die 
Datierung dieser Arten für Poesie die erheblich später aufgezeichnet 
wurde, als die Periode, in der eie angeblich entstand, nicht mehr so 
produktiv sein kann. 
III: Stabilisierende Faktoren? 
Um einer Methode näherzukommen, die zu einer Lösung der noch 
immer berechtigten Frage nach der Authentizität führen könnte, ist ев 
m.E. unvermeidbar, sich zu fragen, welche Faktoren zu einer stabilen 
Textüberlieferung beitragen konnten, und ob von diesen Faktoren auch 
tatsächlich eine stabilisierende Wirkung erwartet werden kann. Wie ich 
hoffe, geht aus dem nachfolgenden hervor, dass auf eolche Faktoren, von 
denen man sich in der Arabistik wie es scheint viel erhofft, im Grunde 
wenig Verlass iet. 
Bevor wir die unterschiedlichen Mittel, die zu einer verlässlichen 
oder unzuverlässigen Tradierung der Texte beigetragen haben können, 
in Angriff nehmen, scheint es mir erforderlich festzustellen, dass die 
üblichen Arbeitsmittel, die dem Arabisten zur Verfügung stehen, um mit 
Sicherheit lexikalisches Material zu datieren, im Gegensatz zu anderen 
Weipert, Studien, 67-61. Als dritte Kategorie von Varianten werden 
noch genannt diejenigen, die durch "mangelhafte Sorgfalt bei der Edition 
oder beim Druck des Werkes" entstanden sind. 
7 9
 Weipert, Studien, 68 Anm. 60, mit einem Verweis auf K. al-'Agâm, 
XVIII, 30. 
8 0
 Siehe zur Anwendung der Schrift in der Überlieferung altarabischer 
Poesie: Schoeler, Überlieferung I-III, vor allem aber IV. 
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Philologien, z.B. der klassischen Sprachen, doch eigentlich recht dürftig 
sind: vor allem im lexikalischen Bereich des Altarabischen ist noch viel 
zu tun. Auch hier droht aber die Gefahr von Zirkelschlüssen: bevor nicht 
ein zuverlässiges Korpus an vorislamischer Poesie hergestellt ist, wird 
es schwer sein, ein zuverlässiges Lexikon auszuarbeiten. 
1. Die Schrift 
Einen wichtigen Beitrag haben Näsir ai-Din al-'Asad und Sezgin 
geleistet, indem sie daraufhinwiesen, dass die Schrift bei der Festlegung 
altarabischer Texte schon viel früher eine wichtige Rolle gespielt hat, als 
man bis vor kurzem annahm. Die Frage ist aber, ob die Benutzung der 
Schrift die Überlieferung der Texte so viel sicherer gemacht hat, als 
einer rein mündlichen Überlieferung zugetraut werden kann. Folgende 
Faktoren scheinen mir diese Sicherheit zu beeinträchtigen: 
a) die älteste arabische Schriftform war sehr lapidar, denn sie benutzte 
anfangs noch kaum Vokalzeichen und diakritische Punkte; 
b) zu den Eigentümlichkeiten der arabischen Schrift gehört es, dass 
minimale Änderungen (z.B. an Vokalzeichen oder diakritischen Punkten) 
zu erheblich unterschiedlichen Deutungsmöglichkeiten führen können; 
jeder, der mit arabischen Lexika gearbeitet hat, kennt die zahlreichen 
Möglichkeiten, die da geboten werden.82 
Erst kürzlich hat Schoeler in einer Serie von Artikeln einen 
wichtigen Beitrag zur Frage des Verhältnisses zwischen der schriftlichen 
und der mündlichen Überlieferung in der vor- und früh-islamischen 
Geschichte geleistet.83 Generell ist sein Standpunkt, dass in der 
vorislamischen Zeit die Schrift schon mehrfach benutzt wurde, dass aber 
auch noch längere Zeit in der frühislamischen Geschichte die mündliche 
Überlieferung beim Unterricht bevorzugt wurde, eben wegen des 
vieldeutigen Charakters der arabischen Schrift.84 Was Schoeler plausibel 
darstellt ist, dass die frühen arabischen Gelehrten während des 
8 1
 al-'Asad, Masädir; Sezgin, GAS, 22-33. 
8 2
 Den Vermutungen älterer Arabisten in Sachen bewusst gefälschter 
Überlieferung kann ich mich nicht anschliessen: mir scheint, dass jeder, 
der sich Mühe gab, altarabische Poesie zu sammeln - sei es nur aus 
Liebe dem Material gegenüber - versucht hat, sein Bestes zu tun, den 
Originaltext zu erhalten. Wenn im nachfolgenden versucht wird, die 
Authentizität als Problem darzustellen, dann unter der Prämisse, dass 
bestimmte "Fehler" sozusagen system-immanent sind. 
8 3
 Schoeler, Überlieferung, І-Г . 
8 4
 Schoeler, Überlieferung IV, 35, 38. 
KAHTBL Ι: ΑϋΤΉΒΝΉΖΙΤΑΤ 33 
mündlichen Vortrags oder - zur Vorbereitung darauf - ihre eigenen 
Notizbücher oder die anderer zur Kontrolle benutzten und dass zum Teil 
aus diesen Notizbüchern und zum Teil aus den kürzeren oder längeren 
Notizen ihrer Schüler die ersten Werke der unterschiedlichen 
Wissenschaften entstanden sind. Wie verhält es sich, seiner Ansicht 
nach, mit der vor- und früh-islamischen Dichtung? Auch im Unterricht 
dieser Texte soll die bevorzugte Weise noch lange Zeit die mündliche 
geblieben sein. Solange diese Art der Veröffentlichung von den ràwìa* 
durchgeführt wurde, haben die lezteren einen Beitrag zu dieser Dichtung 
geleistet, indem sie Fehler oder weniger schöne Stellen ihrer Meister 
glätteten oder verschönerten.86 Es gab zwar schon früh eine schriftliche 
Überlieferung, aber sie wurde doch als nicht ideal empfunden. 
Eine solche Praxis könnte die weite Proliferation von Textvarianten 
schon weitgehend erklären und scheint fast jede theoretische Diskussion 
über die Verhältnisse im Bereich der poetischen Texte in der Jäbinya 
zu erübrigen,87 eben weil diese Proliferation stattfand in einer Zeit, die 
sich aus unserer Sicht zwischen unsere Wahrnehmung und die 
Entstehensphase dieser Poesie schiebt. Auf der anderen Seite aber 
sollten Schoolers Ansichten nicht zu einer allzu pessimistischen Haltung 
der Authentizität dieser Poesie gegenüber führen: der Autor bezieht im 
Falle der Sammlung und Kodifizierung des Korantextes zwar die -
offensichtlichen - Motive für diese Unternehmen mit hinein, klammert 
sie für die Sammlung und Transmission der poetischen Texte aber 
weitgehend aus. Ich nehme an, dass bei der Sammlung und Trans-
mission dieser Texte - die zu einem Grossteil oft als iawäbid dienten für 
so unterschiedliche Zwecke wie undeutliche Koranstellen, grammatische 
und lexikographische Gegebenheiten, geographische Namen, 
genealogische Listen oder gar die Heldentaten und damit die herausra-
gende Position des eigenen Stammes - der korrekten Wiedergabe ein 
gewissee Mass an innerem Wert beigemessen sein wird: vergessen wir 
nicht, dass dieser Transmissionsprozess weitgehend in der Öffentlichkeit 
stattfand. 
2. Das Metrum 
Allgemein wird angenommen, dass das Metrum in einem einzelnen 
arabischen Gedicht gleich und regelmässig ist; ein Gedicht im Metrum 
Schoeler, Überlieferung Г , 7-10. 
Schoeler, Überlieferung IV, 10-14. 
Wie z.B. die schon genannte "Oral Theory". 
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tawil z.B. hat von Anfang bis Ende die gleiche metrische Struktur.88 
Gerade aber die Tatsache, dass eine so hohe Quote dieser altarabischen 
Gedichte in der Praxis ihrer metrischen Struktur nach stimmt, sollte 
eigentlich Anlass zu Misstrauen sein, weil vielleicht eine fast 
hundertprozentige Quote der "Fehlerlosigkeit" eher eine Erklärung 
braucht, als bei einem gewissen Mass an Lässigkeit und Freiheit der Fall 
ist. Die Annahme einiger metrischen Freiheiten, die später in der 
Textüberlieferung "ausgebessert" worden sind, scheint mir grundsätzlich 
nicht auszuBchlieseen zu sein.89 Ausserdem wissen wir, dass die 
Martbiya als Gelegenheitsdichtung zur Improvisation geneigt sein 
könnte - und deshalb vielleicht auch zu metrischen Freiheiten -
besonders deswegen, weil sie in einer gattungshistorischen Beziehung 
steht zu der nicht-metrischen Niyäha. Bekanntlich sind die arabischen 
Metra erst später beschrieben und methodisch festgelegt worden ; wir 
wissen nichts über deren Entstehen und über die Methode der altarabi-
schen Dichter, sich die Metren zueigen zu machen. Es ist daher nicht 
ausgeschlossen, dass die relativ späte Festlegung der Metren zu einer 
negativen Bewertung metrischer Freiheiten geführt hat und, schon zu 
einer Zeit, aus der uns keine Handschriften mehr vorliegen, auch zu 
geringfügigen Ausbesserungen als Teil einer metrischen Konvergierung. 
Merkwürdig ist in diesem Zusammenhang, dass zwei Gedichte 
erhalten geblieben sind, die sonderbare metrische Anomalien aufzuwei-
sen haben: eine Qaside von cAbTd bn al-'Abras und eine von 'Imra' al-
Kleinere Unregelmässigkeiten können zwar vorkommen, aber sie sind 
weitgehend in der "Arörf-Wissenschaft beschrieben, wie z.B talm im 
Metrum tarnt d.h. - «- oder - - im ersten Fuss, statt ~ - - oder ~ - ~. 
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 Schon Cheikho (DTwän 1896, 260c.) hat eich in einer Bemerkung zu 
einer Textstelle bei al-Kansä' skeptisch gezeigt, indem er meint, dass in: 
'id rafa'a Ί-sawta Ί-nadä l-nsfiyah 
entweder das Wort nadä als Bezeichnung für Sakr aufzufassen ist, oder 
dass der 'aal vielleicht sei: 
'idratata sawta Ί-nidà.... 
wobei nidä als Kurzform zu nidä'm interpretieren sei. Wenn dem so ist, 
entsteht eine Genitivverbindung, derzufolge sawtseinen Artikel verliert. 
Das Resultat dieser Emendierung ist ein Metrum, das nicht in die 
metrische Struktur dieses Gedichte passt: ~ -, während die 
korrekte Struktur wäre: 
(sarT)xx ~ - / χ χ - -... 
9 0
 Wie mpn annimmt von al-КаШ bn 'Ahmad al-'Azdî der um 786 A.D. 
gestorben sein soll. 
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Qays91. Die Einstufung dieser Gedichte ala ramal wird im folgenden 
Kapitel zu besprechen sein, aber an dieser Stelle seien kurz die beiden 
metrischen Strukturen beschrieben: cAbîd bn al-'Abras: 
/ — / — / / / — / — 
/ — / / / / 
/ w W - W - / / 
'Imra' al-Qays: 
/ / / / " 
/ [0] / / / 
Auffallend ist, dass Gedichte solch ungleichmässiger Struktur nicht 
nur überliefert sind - sei es mit vielen Varianten -, sondern dass sie 
schon früh sehr unterschiedlich bewertet worden sin± Ihn Qutayba 
meinte, dase einige die Qaside des cAbTd zu den sieben Mucallaqät 
gezählt hätten, andere sollen sie wegen ihrer metrischen Fehlerhaftig-
keit "kaum zur Poesie" gezahlt haben.92 
Übrigens sind die metrischen Anomalien in diesen zwei Gedichten 
ein starkes Indiz für die Authentizität dieser Texte als Ganzes. Dass 
aber auch hier zahlreiche Textvarianten auftreten, erschwert hingegen 
zugleich die Auswertung. 
3. Der Reim 
Der Reim scheint viel eher als das Metrum ein Formprinzip zu sein, 
das stabilisierend funktioniert hat. Dennoch werden im nachfolgenden 
alternative Lesungen vorgeschlagen werden, weil es den Anschein hat, 
dass die Transmission auch zu Fehlern im Reim geführt hat." 
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 Diwan 'Imri'i Ί-Qays (ed. M. A. 'Ibrahim), (3+4), 189-93; The 
Diwans (ed. C. Lyall), 5-11. Ob es tatsächlich um zwei unterschiedlichen 
Gedichte geht ist aber die Frage: 'Imra' al-Qays hat etwas weniger als 
Eindrittel seines Textes aus dem Text von cAbTd bn al-'Abras übernom-
men. 
9 2
 Siehe dazu The Diwans (ed. С Lyall), б Anm. I. 
9 3
 Selbstverständlich geht es dabei nicht um Unregelmässigkeiten wie 
z.B. -aru im Reim statt -ari Diese kleineren Regelwidrigkeiten sind 
meist von den arabischen caröcf-Wissenschaftlern schon abgefangen als, 
in diesem Fall, 'iqwä'. 
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Es mag einem vorkommen, dass auf diese Weise ziemlich viel 
Unsicherheit geschaffen wird: die Schrift, das Metrum und, in 
geringerem Masse, der Reim werden als stabilisierende Faktoren in der 
Überlieferung altarabischer Dichtung in Frage gestellt. 
Auf die (Un)zuverlässigkeit dieser Faktoren wird später in einem 
anderen Rahmen noch zurückzukommen sein. 
Г : Die Bewältigung einer Aporie 
Die Authentizität nachzuweisen von Texten, die nicht mehr in 
Originalform vorhanden sind, ist grundsätzlich unmöglich. In diesem 
Sinne stellt die Authentizitätsfrage eine Aporie dar. Es mag aber auf der 
anderen Seite zu bescheidenen Ergebnissen führen, wenn wir versuchen, 
die Frage nach dem "Warum" dieser Aporie zu beantworten. Im 
nachfolgenden habe ich versucht, das unlösbare Problem folgendermas-
sen in Teilprobleme zu zerlegen:94 
- Was ist der Status der Textvarianten in bezug zum Text; 
- Was ist die Art und die Grössenordnung der Prozesse in der 
Überlieferung eines einzelnen Textes; 
- Welchen Einfluss haben äussere Faktoren auf diese Prozesse; 
- Wie homogen ist unser Objekt; 
- Das Authentizitätsproblem als Problem der Wahrnehmung. 
1. Der Status der Textvarianten (der alternativen Lesungen) 
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 Zur Zeit als dies geschrieben wurde, stand mir ein kürzlich erschie-
nenes Buch von Alan Jones noch nicht zur Verfügung: Early Arabic 
Poetry, I, Marâthî and Sulûk Poems, Oxford, 1992. Auf Seite 18 
versucht er die Aporie auf ähnlicher Weise zu zerlegen: 
a) Das Problem der Grössenordnung ("the authenticity of the whole 
corpus, ... of individual poems ... [and] of individual lines"); 
b) "the general problems caused by oral transmission" (wohingegen ich 
glaube, dass die schriftliche Überlieferung ebenfalls zu grossen Proble-
men geführt hat, wegen des lapidaren Charakters der frühen arabischen 
Schrift); 
c) "the question of accretion during transmission" (eine Frage, die sich 
auch auf die Abnahme des Materials beziehen sollte); 
d) "possible historical references" (die zwar hilfreich sein können, wobei 
aber immer die Gefahr von Zirkelschlüssen droht); 
e) "the question of linguistic change in early Arabic" (wobei die Gefahr 
droht, dass eine neue, unkontrollierbare Kategorie erschaffen wird, 
"early Arabic", der fälschlich sonderbare Einzelfälle zugeschrieben 
werden, die vielleicht eher als "poetical licenses" zu bewerten sind). 
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Wie aus dem Beispiel der Marthiya auf -bu der al-Kansä' 
hervorgehen mag, ist eines der Probleme, die uns begegnen, wenn es um 
die Authentizität der Texte geht, das Problem der Textvarianten, oder, 
besser gesagt, des Status dieser Textvarianten: wie verhalten sie sich 
zum 'Text"? 
Jeder, der sich mit der alten arabischen Poesie beschäftigt, kennt 
die immer wiederkehrende Wendung in den Textauegaben wa-yurwä 
usw. Gemeint sind hier nicht nur die Textstellen, die zusätzliche Verse 
zu einem bestimmten Gedicht bieten, sondern vielmehr alternative 
Lesungen zu grösseren oder kleineren Texteinheiten, so wie sie bei dem 
oben genannten Gedicht aufgelistet wurden. Andere Textvarianten, die 
auftreten können, sind die, in denen die Reihenfolge der Verse oder die 
Länge des Gedichts sich von anderen Versionen unterscheidet.96 
Manchmal wird eine Textvariante von dem Herausgeber als tasbSf, 
als Schreibfehler, bezeichnet. In vielen Fällen mag das zwar zutreffen, 
aber grundsätzlich sollte die Möglichkeit nicht ausgeschlossen werden, 
dass jede Textvariante, und sei sie dem Anschein nach noch so abwegig, 
zum Verständnis des Textes beitragen könnte. 
Meiner Meinung nach sollte man sich einen Text jetzt folgender-
massen vorstellen: jede beliebige Textversion kann als Vorlage dienen, 
und alle vorhandenen Textvarianten sollten, sozusagen, durch diese 
Textvorlage hindurch betrachtet werden. In diesem Sinne bildet die 
Textvorlage zusammen mit ihren Varianten eine dreidimensionale 
Struktur, die fest zusammengehört. Diese dreidimensionale Struktur 
stellt jetzt den eigentlichen 'Text" dar, ist aber in dieser Form nicht zu 
bearbeiten oder zu übersetzen. Ebensowenig führt diese Struktur zu 
einem authentischen Original. Sie dient lediglich dazu, über diese 
Struktur sprechen zu können. Ausserdem entsteht so die Möglichkeit, 
den Text zu emendieren, ohne sich ausschliesslich für die eine oder die 
andere Variante zu entscheiden. 
Wenn man sich die Textvarianten auf diese Weise vorstellt, kann 
auch festgestellt werden, dass die eine Variante der Vorlage vieles 
hinzufügt, die andere nur wenig. Aber jede Variante - oder auch mehrere 
Varianten zugleich - spielen eine Rolle bei der Identifizierung des 
Ganzen. Der minimale Beitrag einer Variante innerhalb einer solchen 
Struktur ist, dass der Text an einer bestimmten Stelle beschädigt ist. 
Insofern kann man auch feststellen, dass also jede Variante der 
Vorlage etwas hinzufügt, das Hinzugefügte aber von unterschiedlicher 
Grösse oder Wichtigkeit sein kann. Im Hinblick auf das Auftreten von 
Van Gelder weist daraufhin, dass arabische Gedichte in den unter-
schiedlichen "Gebrauchssphären" ohnehin die Neigung haben in kleinere 
Fragmente auseinanderzufallen: Van Gelder, Beyond the Τ line, 194-203. 
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neuen Manuskripten sollte prinzipiell der Raum, der diesen Varianten 
gelassen wird, unbegrenzt gross sein. 
Auf der anderen Seite ist aber klar, dass der Text immer innerhalb 
eines bestimmten, abstrakten Rahmens bleibt, wie viele Varianten man 
auch vorfinden mag. 
Auf diese Weise ist begrifflich ein Abstraktum geschaffen: 'Text" 
heisst Text mitsamt allen Varianten in dem hier beschriebenen 
Verhältnis zueinander. 
2. Die Prozesse der Oberlieferung und ihre Rolle 
Es gilt jetzt, die Faktoren, die diese Vielzahl an Textvarianten 
verursacht haben, zu identifizieren, also den Transmissioneprozess dieser 
altarabischen Texte im allgemeinen Sinne zu beschreiben. Der Grund 
dafür ist, dass das Abstraktum 'Text" - also Text + Varianten - im 
wesentlichen das Resultat und damit eine Widerspiegelung des 
Transmissionsprozesses darstellt: wenn man alle jemals entstandenen 
Textvarianten zusammenbringen könnte und die Dynamik, die für die 
Entstehung dieser Varianten verantwortlich ist, beschreiben könnte, 
hätte т я п die Textgeschichte wiederhergestellt, und damit wäre das 
"Original" wieder vorhanden. 
Dies mag alles etwas utopisch klingen, aber zwei wichtige Faktoren 
sind damit erst einmal zusammengebracht: das Abstraktum 'Text" und 
die Dynamik seines Entstehungsprozesses. Im wesentlichen geht es in 
diesem Abschnitt darum, die Art dieser Dynamik zu beschreiben. 
An der Transmission der Texte sind während der ganzen 
Textgeschichte vier Handlungsverfahren beteiligt gewesen: sprechen, 
hören, schreiben und lesen.96 Dass diese Handlungsverfahren einander 
nicht ausschlossen, sondern eher dazu dienten, das gesammelte Material 
ständig auf seiner Richtigkeit zu überprüfen, darauf hat besonders 
Sezgin hingewiesen97; es heisst aber zugleich, dass man das Gedicht 
nicht einem einzelnen Handlungsverfahren anvertraute, und zwar, weil 
man sich bewusst war, dass sich leicht Fehler in diesen Transmission-
sprozess hineinschleichen konnten. 
Die Art und Weise, wie diese Handlungsverfahren aufeinander 
einwirken können, will ich jetzt an einem Beispiel zeigen. Dabei soll aber 
klargestellt werden, dass es in der folgenden Analyse nicht darum geht, 
Man könnte sich noch Handlungsverfahren vorstellen wie "sich 
erinnern" oder "interpretieren, verarbeiten", Verfahren, die eher 
innerlicher Natur sind, aber ich glaube, mit den vier genannten die 
kommunikativen Handlungsverfahren erfasst zu haben. 
9 7
 Sezgin, GAS, 28-30. 
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authentisches Textmaterial 'wiederherzustellen, sondern nur darum, die 
Art der Prozesse und Mechanismen und ihren gegenseitigen Einfluss 
sichtbar zu machen. 
Bevor jetzt als Beispiel ein Gedicht in Angriff genommen wird, sollte 
zuerst kurz auf die Handschrift Ldbg 112 hingewiesen werden: diese 
Handschrift wird in der Staatsbibliothek Preussischer Kulturbesitz in 
Berlin aufbewahrt und umfasst den DTwän der Dichterin al-Kansä'. Für 
die kritische Diwanausgabe von Cheikho ist sie nicht oder kaum 
benutzt; cAwadayn nennt sie zwar, aber es ist unklar, ob er sie tatsäch-
lich gesehen hat; 'Abu Suwaylim hat sie mit Sicherheit benutzt, aber nur 
für die Gedichte des Diwans, die er aufnimmt.98 Dennoch ist sie von 
grosser Bedeutung, nicht nur weil sie das Material dieses Diwans fast 
lückenlos umfasst, sondern auch, weil sie einige interessante Varianten 
aufzuweisen hat, die in beiden genannten Dîwânausgaben fehlen. Sie 
ist im allgemeinen klar geschrieben, kaum mit Vokalen und nur hier und 
da mit Kommentar versehen und stammt aus dem Jahre 1295 A.H. 
(= etwa 1878 A.D.), wahrscheinlich aus Benha (Ägypten) wo sie von 
'Ahmad Hasan al-Bagdädl nach einer unbekannten Vorlage 
abgeschrieben wurde. 
Es werden hier insgesamt drei Texte bearbeitet: der erste ist 
Cheikho's Version nach der Ausgabe von 1896, die mit der Version von 
'Awadayn identisch ist und in der in diesem Fall verhältnissmässig 
wenig Varianten vorhanden eind, weil Cheikho den Text aus nur zwei 
Quellen übernommen hat"; der zweite Text von demselben Gedicht ist 
9 8
 Die beiden anderen Berliner Handschriften, die Cheikho für die 
DlwänauBgabe benutzt hat und die von cAwadayn genannt werden, ohne 
dass klar wird, ob er sie tatsächlich gesehen hat, werden von Cheikho В 
und Bb genannt. Zwar wird es damit nicht deutlicher, aber ich würde für 
Ldbg. 112 vorläufig Bbb vorschlagen. Dass Bbb von Cheikho nicht oder 
kaum benutzt ist, schliesse ich daraus, dass einige Gedichte und 
Varianten aus Bbb, den Angaben nach, nicht aus В und Bb bekannt sind. 
Wegen ihrer Vollständigkeit und wegen bestimmter, identischer 
Varianten würde ich eher annehmen, dass Bbb und Mm (eine Kairoer 
Handschrift) eine mehr oder weniger identische Vorlage hatten, die aber 
weiterhin unbekannt ist. Das Gedicht von al-Kansä', das hier besprochen 
werden soll, kennt Cheikho nur aus den Handschriften Mm und H 
(= Halab): ein Grund mehr anzunehmen, dass keiner der beiden Editoren 
diese Handschrift Bbb gesehen hat. Zu den Handschriften siehe Diwan 
1896, s. 3-4 ; Diwan (ed. cAwadayn), s. 4-6; Diwan (ed. 'Abu Suwaylim), 
s. 34-7; Sezgin, GAS, 313. 
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 Diwan 1895, 266-7. Drwän (ed. cAwadayn), 423. Das Gedicht fehlt in 
der DTwänausgabe von 'Abu Suwaylim. 
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aus der bisher unbenutzten Handschrift Bbb; und der dritte ist der Text 
einer Marthiya, die einer anonymen Frau der Banu cIjl zugeschrieben 
wird. Dieser Text hat eine überraschende Ähnlichkeit mit der Marthiya 
der al-Kansä' aufzuweisen. Nach den Angaben aus MarzubänTs Kitäb 
'AS'är al-Nisä'100 hat diese Frau im Jahre 70 A.H. infolge der Pestseuche 
"al-Järif" in Basra ihre Familie verloren. Zum letztgenannten Text gibt 
es einen 'Isnäd die u.a. über Muhammad bn Salläm (al-Jumahl) und 
'Ahmad bn cAbd al-cAzlz (al-Jawhari)101 zu TJmar bn Sabba führt. Zu 
den ersten beiden Texten fehlt ein solcher 'Isnäd. 
1. 'ala 'ayyuhà Ί-сШси Ί-munädi bi-sabratin 
balumma kadä iikbirka та gad bada liyà 
2. bada liyà 'anni gad ruzitu bi-ñtyatin 
baqiyati qawmin 'awrapìni Ί-mabäkiyä 
3. fa-lammà samftu Ί-nà'ibäti yanuhnahu 
tsFazzayto wa-'staygantu 'an lä 'akä liyñ 
4. ka-Sakri ЪпісАтгіп kayri man gad1'alimtubu 
wa-kayfa Ora/jl 1-cayáa dalla daläliyä 
5. wa-mà liya là 'àbki calà man Iowa nnahu 
taqaddama yawmi gablahu la-bakA liyà 
6. wa-'in tumsiñ Qaysin wa-Zaydin wa-cAmirin 
wa-öassäna lam tasma0 lahu 1-dahra läbiyä 
Die Varianten aus Bbb (S. 30Ъ-31а) 
la: sabJratan /'suhayratan statt bi-sabratin 
2a: dubito statt ruzitu 
3b: tafrarrabtu statt tefazzaytu 
4b: wa-kafä (mit yä) statt wa-kayfa 
Der Text der Frau von cIjl: 
1. 'ala 'ayyubä Ί-дЧЪи Ί-munàdi bi-subratin 
bal 'unbi'uka l-'amra lladi gadbadä liyà 
2. bada liya 'anni gadya'imto wa-'annani 
bagîyatu qawmin 'awratünl Ί-mabäkiyä 
3. wa-lä dayra 'anni sawfa 'atbsfu man madä 
wa-yatbä'uni min ba"du man käna täliyä 
Allgemeine Bemerkungen: Die unterschiedlichen Texte sind überwiegend 
im Metrum tawü, und der Reim ist in fünf der sieben Verse -äliyä, in 
zwei aber -iyä, so dass Cheikho in seiner alphabetischen DTwänausgabe 
diese Marthiya folgerichtig unter dem Reimbuchstaben "Y" und nicht 
unter "L" aufgenommen hat. In den meisten der späteren Ausgaben ist 
Marzubäni; 'Aäcär, 211-2. 
Siehe Sezgin, GAS, 326, 391. 
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diese Anreihung kritiklos übernommen . Ob diese Angaben im 
einzelnen stimmen, wird in der Auswertung der einzelnen Verse geprüft 
werden. 
Zu Vers 1: Es fällt sofort eine Ungereimtheit auf: falls dieses Gedicht in 
der Wüste zu lokalisieren ist, ist das Auftreten eines Hahnes ((EL·) un-
wahrscheinlich.103 Hühner leben ja bekanntlich von kleinen Körnern 
oder Mais, beides Dinge die in der Wüste wohl selten sind und 
herbeigeschafft werden müssen. Aus ökonomischer Sicht wäre es wohl 
ratsamer, Getreide direkt zu Brot zu verarbeiten, statt es über den 
teuren Weg der Hühnerzucht als Fleisch zu konsumieren. Wenn der Text 
in einer beduinischen Umgebung zu lokalisieren ist, dann ist die Lesung 
von al-Marzubânî (dil· = Wolf) wahrscheinlicher10*. Merkwürdig aber 
bleibt, dass eine Dichterin im städtischen Milieu von Basra sich an einen 
Wolf, die Dichterin in der Wüste sich an einen Hahn wendet. 
Sehr schön und einleuchtend ist hier zu sehen, wie die frühe 
arabische Schrift die Überlieferung beeinträchtigt hat: 
Schwer zu übersetzen ist das halumma kadä .., gefolgt von einem 
Jussiv im zweiten Halbvers. Zu übersetzen wäre etwa: "Wohlan, lass 
mich auf diese Weise dir erzählen...". Keinem der DTwänrezensenten ist 
der Gedanke gekommen, dass es sich bei kadä um den Einschub eines 
Kopisten handeln könnte. Ich würde eher annehmen, dass hier bal-lam 
(geschrieben als ein Wort) vorliegt. Eine solche "fehlerhafte" Orthogra-
phie, die ausserdem der metrischen Struktur Gewalt antut, würde einen 
kritischen Abschreiber sicherlich zu der Bemerkung kadä (= sie) 
veranlassen. Eine andere Lösung wäre, dass an der Stelle von kadä ein 
unlesbares Wort gestanden hat, etwa: (halumma) 'a-lam ... 
Auf jeden Fall ist die sonderbare Lesung halumma kadä die 
überlieferungsfähigste, weil sie metrisch stimmt. Einen Anlass, an dieser 
Stelle aber eine nicht metrische Struktur zu vermuten, bietet der 
MarzubänI-Text, weil auch da auf keinerlei Weise eine metrisch 
korrekte Lesung zu rekonstruieren ist, ob man jetzt hal Onbihika oder 
gar hal ЪпаЪЫ'ика liest. Die Wendung al-'amr Tladi scheint mir eine 
wenig einfallsreiche, mühselige, aber metrisch bedingte Umschreibung 
von dem einfacheren mä. 
102
 Diwan (ed. Bustóni), 143; Dîwân (ed. el-Huff), 99. 
103
 Jacob, Beduinenleben, 84-5, nennt nur einige Stellen in der altarabi-
schen Poesie, wo das Auftreten eines Hahnes belegt werden kann. Er soll 
als ein "Wundertier der Städter" und nicht als 'T_agergenosse der 
Beduinen" betrachtet worden sein. 
104
 Dialoge von Dichtern mit Wölfen sind ein häufigeres Thema in der 
altarabischen Poesie. Siehe dazu: Ulimann, Gespräch, passim. 
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Das nächste Problem bildet das Partizip munädür. es ist, der 
Bedeutung nach, zu unpräzise, um zu dem Hahnengeschrei zu passen 
(dafür wären die Wurzeln SQ° oder ZQW eher geeignet). Falls es sich 
hier um einen Wolf handelt, könnte man hier vielleicht al-mifämleaen, 
"anheulend". Mit der Lesung sablratan /suhayratan aus Bbb ist nicht 
viel anzufangen, es sei denn, тпял fasst das Wort als sehr genaue 
Zeitbestimmung auf: "kurz vor Tagesanbruch", oder man bezieht es auf 
Lungenkrankheiten, etwa: "to cry his lungs out". Der Zusammenhang 
bleibt aber unbefriedigend. Liegt hier ein Hörfehler vor, z.B. s(u)hratdn 
statt s(a)bratm, "in einem Teil der Wüste" statt "in der Frühe"? Dieser 
Fehler wäre bedingt durch den Ausgangspunkt: Hähne sind in der Wüste 
selten. 
Eine mögliche Lesung lautet: 
'a-lä 'ayyuhä 'l-dibu Ί-mifäm bi-subratin 
bal lam iikbirka mä gad bada liyà 
"О du Wolf, der du heulst in einem Teil der Wüste, 
habe ich dir noch nicht erzählt, was mir klar geworden ist?" 
Es liegt mir fern zu behaupten, dass diese Lesung die authentische 
ist. Sie illustriert aber wie ein winziges Detail wie die Verschiebung 
eines hamza in al-dib auf die ganze Zeile hätte auswirken können, 
indem der Hahn auf das Partizip mifäm und die Bestimmung bi-
sa/ubratin einen gewissen Druck ausübt. 
Auch lässt sich an diesem Hahn/Wolf Dilemma der Kern des 
Authentizitätsproblems veranschaulichen: soweit bekannt, ist in den 
unterschiedlichen Überlieferungen dieser Stelle im Diwan der al-Kansä' 
keine "Wolf'-variante vorzufinden. Man entscheidet sich deshalb 
entweder zugunsten der Authentizität des Hahns, auf Grundmangelnder 
Varianten mit einer anderen Lesung, oder stellt fest, dass der Wolf als 
wahrscheinlichere Lesung schon vor der "Ur"-Sammlung aller Versionen 
dieses Diwans verschwunden ist und seine Stelle dem Hahn übergeben 
hat. Das Messe also, dass der Hahn in diesem Passus schon sehr alt sein 
muss. 
Zu Vers 2: Ziemlich überzeugend ist in allen drei Texten das Versende: 
mabäkiyä. Wenn wir annehmen, dass der Reim dieser Marthiya 
durchgehend -äliyä lautet, dann ist diese Endung fehl am Platz. Das 
aussergewöhnliche mabäkiyä könnte entweder als Plural des obskuren 
Masdars mabkan aufgefasst werden, obwohl ein Masdar gewöhnlich 
keinen Plural hat, oder aber man interpretiert es als Plural zum nicht 
belegten mabkan: "Weinplatz, Platz, an dem man weint". Mit dem 
letzten Ausdruck könnten Grabstätten gemeint sein, aber es bleibt 
sonderbar. 
Versuchen wir es тпяі mit: mabäliyä. Dies wäre zu interpretieren als 
Plural zu einer Nebenform von bahya, nämlich mublan oder mublätun, 
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ein Tier (entweder ein Kamel oder ein Pferd), das beim Grab 
festgebunden hinterlassen wird, damit es stirbt vor Hunger und Durst, 
oder ein Tier, das beim Grab geschlachtet wird. Dieser Vorgang wird als 
jàhiE bezeichnet.106 
Die Variante in Bbb für ruzitu, nämlich dubltu, ist auch in der 
Handschrift Mm belegt. Sie ändert aber kaum etwas an der Bedeutung 
des Textes. 
In der Version von al-Marzubänl ist wohl yatimtu zu lesen statt 
ya'imtu. Übrigens ist in dieser Version zu sehen, dass eine augenschein-
lich kleine Variante ( wa· 'annanl statt bi-fítyatin) zu einer völlig anderen 
Satzstruktur führen kann, die aber im Kontext dieser Fassung überaus 
sinnvoll ist. 
Mein Vorschlag ist: 
bada liya 'anni qad ruzHy/dubltu bi-fítyatin 
baqíyati qawmin 'awratûnl Ί-mabàliyà 
"Es ist mir klar geworden, dass ich von dem Tode von (wahren) 
Helden betroffen bin, 
die letzten Leute108 eines Stammes, die mir (nur) tote Tiere bei 
ihren Grabstätten hinterliessen". 
Zu Vers 3: Die Variante ta&arrabtu aus Bbb statt ttfazzaytu verdient 
besondere Berücksichtigung: man sondert sich wohl eher von den 
Klageweibern ab, um sich den Verlust klar zu machen, als dass man sich 
mit diesem Verlust tröstet. 
Mein Vorschlag ist: 
fa-Iammä samftu Ί-nâ'ibàtiyanuhnahu 
tafrarrabtu wa-'stayqantu 'an là 'akä liyà 
"Als ich die Klageweiber um ihn jammern hörte 
sonderte ich mich ab und versuchte mir klar zu machen, dass ich 
keinen Bruder mehr hatte". 
Zu Vers 4: Die Handschrift Bbb gibt hier eine sehr auffällige Variante 
im zweiten Halbvers: wa-ka/a statt wa-kayfa. Diese Variante würde die 
metrisch Struktur taml des Gedichts durchbrechen, da mit dieser 
Variante ein kàmil vorläge: 
/ / 
Man kann nur feststellen, wie sehr diese beiden Metren, taml void 
kàmil, sich ähnlich sein können, vor allem in dieser Version eines kàmil-
Halbverses: 
Siehe dazu noch: Jacob, Beduinenleben, 141, 214. 
Oder man liest baqiyata qawmin: "ich als letzte eines Stammes". 
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Ale nächstes müsste man schliessen, dass der Halbvero: 
wa-kafä Hirajfi VaySa dalla dalaliyä 
schwer zu verstehen ist: 
"und genug! Ich bitte um ein Leben, in dem ich umherschweifen werde" 
Ein einfacher Punkt würde das Problem lösen: 
wa-kafä uzajjl l-'ayëa dalla dalaliyä 
"und genug! Ich werde mein Leben verbringen in weiten Umherschwei-
fungen". 
Insgesamt sind diese Deutungsmöglichkeiten aber zu unsicher, zumal die 
ursprüngliche Version mit wa-kayfa ... keine Verständnisprobleme mit 
sich bringt 
Zu Vers 5: Beide Texte sind identisch. Problematisch ist die 
Interpretierung vom Versanfang wa-mä liya là 'abkz man könnte 
entweder übersetzen "Wieso sollte ich nicht weinen..." oder "Was ist mit 
mir, dass ich nicht weine ...". 
Ich bevorzuge die letzte Übersetzung: 
wa-mä liya là 'аЫа "ala man lawa ішаЬй 
taqaddama yawmí qablabu la-bakä liyä 
"Was ist mit mir, dass ich nicht weine um einen, der, 
wenn mein Todestag seinem vorangegangen wäre, sicherlich um 
mich geweint hätte" 
Zu Vere 6: Auch hier kommt der Reim nicht mit dem der übrigen Verse 
überein: läbiyä statt -äliyä. An dieser Stelle lässt sich einiges einsetzen 
z.B. qäliyä (= hassend), cäliyä (?) (= überragend), wäliyä (= als Nachfol-
ger) oder fäliyä (= entlaueend), aber mir scheint säliyä (= die Erinnerung 
an ihn loswerdend) am passendsten. 
In Bbb. heisst es im Nachsatz lä tasmsf statt lam taszmf wie in den 
übrigen Textausgaben, das als Korrektur aufgefasst werden kann um 
hier einen gewöhnlichen Apodosis ein zu leiten; lä mit Jussiv wäre dann 
vielleicht zu verstehen als negativer Wunsch, also: 
wa-'in tumsifì Qaysin wa-Zaydin wa-'Àmirin 
wa-öassäna là tasma" labu 1-dabra säliyä 
"Und wenn du abends bei den Qays bist, bei den Zayd oder "Amir 
oder den Gasean, mögest du nie einen hören, der die 
Erinnerung an ihn losgeworden ist", 
mit anderen Worten: 
"mögest du niemals einen hören (sc.: Geschichten erzählend), der 
sich nicht an ihn erinnert". 
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Zu Vers 7: Hierzu lässt sich wenig sagen; nur dass er in den Versionen, 
die al-Kansä' zugeschrieben werden, fehlt. 
wa-Jä dayra 'ашй sawfa 'atba°u man madä 
wa-yatbsCum min bsfdu man käna tàliyà 
"Es ist nichts Schlechtes daran, dass ich sicherlich folgen werde 
denen, die gegangen (= gestorben) sind 
und dass mir folgen werden die, die später noch kommen werden". 
Was kann man dieeen Beispielen in bezug auf die Dynamik des 
Transmissionsprozesses, wie er sich in dem Text widerspiegelt, ent-
nehmen? 
Am besten lässt sich die Antwort auf diese Frage an einem 
einzelnen Vers verdeutlichen, z.B am ersten Vers der Marthiya von al-
Kansä': wenn eine Wahl getroffen werden soll, wie in unserem Beispiel 
für den Wolf oder den Hahn, kann diese Wahl noch als eine Bifurkation 
verstanden werden, die letztendlich mit der Frage der Bewegung des 
hamza zusammenhängt: 
Verschiebt das Hamza sich nach links, so entsteht ein Hahn, nach 
rechts, dann entsteht ein Wolf. Die Folgen dieser winzigen Verschiebung 
sind aber wesentlich grösser, als die Ursache auch nur vermuten lässt: 
wenn ein Hahn ensteht, stimmt mifäwimcht mehr und ebensowenig die 
Ortsbestimmung "in der Wüste". In einem gewissen Sinne übt die 
ursprüngliche Bifurkation einen Druck aus auf den Rest dieses Verses. 
Der Prozess aber, der jetzt zustande kommt, kann, im Gegensatz zu der 
Bifurkation Hahn/Wolf, nicht mehr als eine Reihe von Bifurkationen 
verstanden und als Problem in diesem Sinn beschrieben werden. Man 
kann vielmehr erkennen, dass sofort nach der Bifurkation ein Prozess 
anfängt, der nur noch als unregelmässig zu bezeichnen ist. Zu sehen ist, 
wie ein kompliziertes System das aus den lexikalischen, morphologischen 
und dergleichen Gegebenheiten einer Sprache besteht, mitsamt den 
kreativen Einfällen des Kopisten, auf den Aufbau des Textes übergreift. 
Keine grammatische, syntaktische, lexikalische oder semantische 
Möglichkeit, die die Sprache bietet, wird unerprobt gelassen, um ein 
sinnvolles Ganzes zu erhalten. 
Wie aus diesem Beispiel hervorgehen mag, ist das Verhältnis 
zwischen der Bifurkation Hahn/Wolf und den damit zusammenhängen-
den Änderungen im Vers, also das Verhältniss zwischen Ursache und 
Folgen, disproportioniert. 
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3. Stabilisierende Faktoren: Bedeutung (Sinn) und Metrum 
In der DTwänausgabe von al-Kansä' aus dem Jahre 1895107 und in 
der Ausgabe von cAwadayn108 finden wir den Passus: 
f afin mina Ί-qawmì kafími Ί-jadñ 
'anmñbu minhnm kullu mabdi l-nijar 
In diesem Vers ist das Wort jadä am Ende mit einem ƒ£'versehen. In 
den sonstigen Ausgaben, wie von al-Hüff and al-Bustäni, wird das Wort 
aber am Ende mit einem 'aZifversehen, eine Schreibweise, die wohl aus 
der Ausgabe von 1888 übernommen wurde. Die letzte Schreibweise ist 
mit Sicherheit die korrektere, weil das Wort vom Stamm "JDW" 
abgeleitet ist. In der vorhin genannten Handschrift Bbb109 finden wir 
diese Textstelle als: 
катит' Ί-jadä (mit einem 'auf) 
namäbu minhnm 
Wie man sehen kann, ist das 'auf am Anfang von 'аптаЬиЫет weggefal­
len, ohne dass dies das sarF-Metrum hier beeinträchtigt. 
Die Lesung namäbu statt 'anmähu ist wahrscheinlich die 
korrektere, weil Ibn Manzür meint110: 
wa-namäbu jaddubu 'idi rafea 'ilaybi nasababu111 (etwa:) "man kann 
sagen "namäbu jaddubu (sein Vorvater hat ihn "erzeugt" )" wenn er (d.h. 
jemand) seine Abstammung auf ihn (d.h. den Vorvater) zurückführt". 
Und, so Ibn Manzur weiter: wa-namaytubu 'Uà 'ablbi .... wa-'anmay-
tubu: 'azawtubu wa-nasabtubu, d.h. "ich führte seine Abstammung 
zurück". Einige Beispiele, um die Anwendung dieses Verbs zu erläutern: 
aus demselben Paragraphen des Lisän: 
namunl 'Uà l-calyàï kullu samaydsfin; 
Kälida bint Hääim:112 
äammariyin namäbu ti-'l-izzi eaqrun; 
107
 DTwän 1895, 128. 
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 DTwän (ed. °Awadayn), 380. 
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 Siehe S. 39. 
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 Lisän I, XV, 342; Lisän II, VI, 4652, Spalte 2. 
111
 Die Vokalzeichen sind aus dem Lisän al-cArab übernommen. Man 
kann sich fragen, ob jaddubu als jaddabu zu lesen sei, als alternative 
Konstruktion für 'ilä mit Genitiv. Oder vielleicht ist ruffa zu lesen statt 
rafefa. 
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 Cheikho, Riyäd, 59. 
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aus Dozy113: 
(fa-kiqsimu 'anna wa-1-baräbira 'ikwatun) 
namànà wa-hum jaddun karlmu '1-manäsibi 
"un noble aïeul nous a produits, eux et nous" 
Das letzte Beispiel ist ein Indiz dafür, wie das Problem des 'alifzo. 
lösen sei: statt karimi 1-jadà (edel, freigebig von Freigebigkeit) könnte 
man leeen karimi ']-jaddi(yon edler Abstammung, was seinen Vor- oder 
Grossvater anbelangt). Einige Beispiele zur Unterstützung dieser 
Lesung: al-Kansä', Drwän 1895, 82: 
wa-mufimu Ί-qawmi äahman "inda maskabibim 
wa-fi Ί-judübi karlmu Ί-jaddi rnlsärü 
Kälida bint Hiáim114: 
sàdiqi Ί-ba'sifì Ί-mawàtiniáabmin 
mäjidi Ί-jaddi kayri niksin damimi 
cAmr bn. QamTa11* 
wa-nadmänin karimi Ί-jaddi sambin 
sababtu bi-subratin ka'san aablyä 
Ich habe von jadä mit vorangehendem Adjektiv in der Bedeutung 
von Freigebigkeit nur ein Beispiel finden können: сашп al-jadñ or .. al-
jadwÁ . Auf der anderen Seite liesse die benachbarte Stellung von 
samh und misar ("freigebig") zu karim al-jadd vielleicht auf eine 
alternative Bedeutung von jadd scbJiessen: etwa mit dem synonymen 
bazz in der Bedeutung von "Glück, good fortune". Weil karim 
anscheinend beide Aspekte in sich birgt, "edel" und "freigebig", ist es 
nicht leicht, hier zu einem durchschlagenden Urteil zu gelangen, obwohl 
die Zusammenstellung von namä und jadd^(Vor- oder Grossvater) doch 
ziemlich geläufig zu sein scheint. 
Das Ergebnis dieser Lesung wäre eine metrische Freiheit in diesem 
Vers von al-Kansä'. Die Textausgabe ergibt ein Metrum wie folgt: 
fai"in mina Ί-gawmikarimi '1-jadä 
'anmäbu min hum kvdlu mabdi '1-nijär 
/ / 
wo die andere Lesung lauten würde: 
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 Dozy, Supplément, Π, 727. Diese Textsstelle ist den Annalee Regum 
Mauritaniae (ed. Tomberg), Uppsala, 1846, entnommen. 
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 Cheikho, Riyäd, 69. 
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 Drwän cAmr bn. QamTa (ed. al-SayrafT), 131. 
116
 In al-Zamakaarï, 'Asas, I, 112. 
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fajfin mina 1-qawmi ¡carimi Ί-jaddi 
namàbu m in h um Ini Un mahdi Ί-nijär 
:— j :— / — 
Abgesehen davon, dass wir es in einem Vers von al-Kansä' mit 
einem Fehler zu tun haben, wo die meisten Ausgaben qawmiya statt, 
richtig, nawmiya lesen117, hat dieser Vers eine auffallende Struktur 
aufzuweisen: 
dakartu fa-bàlani wa-nakä fii'ädi 
wa-'arraqa nawmiya 1-buznu Ί-tawíIu 
In erster Linie würde man sagen, dass in diesem Vers al-buznu 7-tawllu 
als Subjekt funktioniert zu drei auf einander folgenden Verben: ¿uJa, 
nakä und 'arraqa. Auf diese Weise wird der Vers von Cheikho interpre-
tiert in seinem Kommentar. Das Ergebnis ist eine Reihe von abnehmen-
den Affekten: 'langzeitiger Schmerz hat mich zerstört, mein Herz 
verwundet und mir meinen Schlaf genommen". Diese Reihenfolge könnte 
den Eindruck erwecken, dass der Tod ihres Bruders letztendlich nicht so 
schlimm gewesen ist 
Eine andere Auffassung118 wäre ein implizites Objekt zu dakartu 
dem Vers 4 zu entnehmen: 
fa-dakkaranl 'aki qawman tawallaw 
"аіаууа hi-Hilrrihim ff ¡nilli gilí (mit, 'jqwäi) 
"Mein Bruder erinnerte mich an Leute (sc. meinen Stamm), die 
mir (Sicherheit) garantierten, indem ich sie nannte in allem, 
was gesagt wird . 
Es kämen zwei Objekte in Betracht: 'akJ oder qawman. Es folgt aber 
Verso: 
Mifäwiyata Ъпа "Amrin капа ruknJ 
wa-Sakran (!) кипа гШиЬшпй Ί-zaElu 
Ganz folgerichtig lautet Cheikho's Kommentar zu Vers 4, dass Vers б 
eher qawmun erfordern würde, also als Subjekt: "meine Leute erinnerten 
mich an meinen Bruder ...". Damit kommt die Frage auf, an wen das 
Gedicht sich eigentlich richtet, wer hier gemeint ist mit "sie", Sakr, 
Mu°äwiya, beide oder der Stamm. Obwohl die Überschrift tartbl 
'akawaybä lautet, kommt im ganzen Gedicht (9 vss.) nicht einmal ein 
117
 Cheikho, 'Anis, 68; DTwän 1895, 221; Diwan (ed. al-Bustânî), 111; 
DTwän (ed. al-Hufí), 79; DTwän (ed. 'Awadayn), 408. 
118
 Die mir von Van Gelder unterbreitet wurde. 
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 Andere mögliche Übersetzungen wären: "... die mich beschützten 
gegen Allem was so gesagt wird indem ich sie gedachte" oder "... indem 
sie mich gedachten". Die genaue Übersetzung ist hier weniger wichtig. 
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Dual vor, nur Plurale. Die Ausnahme bildet Vers 9 wo ein 'akä tiqatin 
also Singular genannt wird. Die Schlussfolgerung liegt also nahe, dass 
die Dichterin sich hier über ihren Stamm ausspricht und weniger über 
ihre verstorbenen Brüder.120 
In diesem Fall wäre entweder anzunehmen, dass das implizite 
Objekt nach dakartu in 6 dann auch qawm ist, oder dass es sich hier um 
ein allgemeines "sich erinnern" handelt. Das Subjekt zu ¿alani und 
nakà fii'àdîmüsste dann notwendigerweise das nicht genannte aJ-dikru 
sein, die Erinnerung, was den Subjektwechsel mit fa- erklärt 
Welche alternative Lösungen bieten die Varianten? Sowohl Cheikho in 
der Ausgabe von 1895 als cAwadavn weisen auf die Handschrift Mm. wo 
bakà fu'adì zu lesen ist statt nakà fii'àdî, das erste mit yä' 
buchstabiert, das zweite mit 'auf. 
Die Lesung nakà bedarf einer Erklärung, und zwar wird es als eine 
mukaSaf-Form vom Verb naka'a gedeutet, 'weh tun, verwunden". Das 
folgende Problem ist dakartu. Wenn man es mit "ich erinnerte mich" 
übersetzt, sollte es ein Objekt haben. Was geschieht, wenn man kein 
implizites Objekt aus Vs. 4 annimmt? Falls die Dichterin gemeint hätte 
"ich dachte nach", hätte sie viel eher tadakkartu benutzt. 
Wenn die Varianten nakà und bakà richtig buchstabiert wären, 
käme keine Ambiguität auf, aber gerade weil sie beide als Varianten 
vorkommen, kann man sich fragen, ob eine ursprünglich unklare 
Buchstabierung in einem Text ohne diakritische Punkte das Problem 
verursacht hat, vielleicht zu einem Zeitpunkt, wo langes "ä" am 
Wortende noch unsicher geschrieben wurde: mit yä' oder mit 'auf. 
Vielleicht ist anhand der Punktierung auch das Problem dakartu zu 
lösen. 
In der Handschrift heisst es nämlich121: 
dakartu fsfâlaG/ffàlau wa-bakà fii'àdî 
wa-'arraga nawmiya Ί-buznu 'l-tavñlu 
Ich gehe davon aus, dass an dieser Stelle das Wort fa/FälaG als 
Hilfswort eines morphologischen Typs eingesetzt sein könnte für ein 
Substantiv, das verloren gegangen ist und das als Objekt zu dakartu 
gedient hat. Es gibt einige Möglichkeiten wie kafalaü oder salämaG, 
die beide auf die Bedeutung "meine Sicherheit, die Zeit, da ich sicher 
war" hinweisen. Nach ihrem rasm sind die Lesungen fa-fälanl und 
fa/fälaß eich sehr ähnlich. 
120
 Man möchte fast annehmen, dass sie dieses Gedicht gegen Lebensen-
de verfasst hat. 
Bbb = Ldbg. 112, f. 28. 
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Ев bleibt aber immerhin ein Problem übrig: in der Poesie von al-
Kansä' ist es nicht üblich, dass das Herz weint, sondern in der Regel ist 
es das Auge. 
Es fällt schwer, sich zu entscheiden, welche dieser Lesungen die 
wahrscheinlichste ist. Auch hier gilt aber, dass ich nur auf Möglichkeiten 
hinweisen möchte und auf die Tatsache, dass neu gefundene Manuskrip-
te die Möglichkeiten um ein Vielfaches zunehmen lassen. 
Dieser Abschnitt ist stabilisierenden Faktoren gewidmet, also 
Faktoren, die einen Beitrag dazu leisten können, den asymmetrischen 
Prozess - das disproportionierte Verhältnis zwischen Ursache und Folgen 
-, der im vorhergehenden Abschnitt beschrieben wurde, einzudämmen 
oder zu konvergieren. Man kann dabei von zwei Grundbedingungen 
ausgehen, die beide die Überlieferungsf Fähigkeit eines Gedichts gewähr-
leisten: 
- eine intakte Bedeutung eines Gedichts oder eines Verses, also dass der 
Vers oder das Gedicht einen Sinn hat und 
- die Unversehrtheit des Metrums, das halt wesentlich ist für diese Texte 
als Poesie. 
Die Frage ist jetzt, ob diese Faktoren, Bedeutung und Metrum, 
innerhalb des Transmissionsprozesses tatsächlich als konvergierende 
Faktoren funktioniert haben, ob sie dazu beigetragen haben, den 
Entstellungsprozess aufzuhalten oder zu stoppen. An den beiden 
Beispielen in diesem Abschnitt und an den Versen 1 und 3 aus dem 
vorigen Abschnitt ist zu erkennen, dass ein gewisses Mass an Skeptizis-
mus zu dieser Frage zu berechtigen scheint: die Anzeichen deuten darauf 
hin, dass in den Fällen, wo Verständnisfehler aufgrund von mangel-
haftem Hören, Sprechen, Lesen und Schreiben auftauchen - und 
manchmal sogar Fehler, die unmittelbar mit dem Metrum und mit der 
Bedeutung zusammenhängen - dass diese Faktoren den Prozess der 
Entstellung des Textes eher unterstützen als eindämmen und schon gar 
nicht unterbinden. 
Dieser Sachverhalt lässt sich meiner Meinung nach beschreiben als 
ein ständiger Druck, der auf den Transmissionsprozess auegeübt wird, 
um wenigstens doch Bedeutung und Metrum des Materials 
instandzuhalten - und damit die Überlieferungsfähigkeit zu gewähren -
während dieser Druck aber gleichzeitig dazu führt, dass die disproporti-
onierten Verhältnisse zwischen Ursache und Folgen, die im vorigen 
Abschnitt beschrieben wurden, in einigen Fällen noch weiter verstärkt 
werden und damit den Text noch weiter entstellen. 
4. Die Einheitlichkeit des Textmaterials 
In diesem Abschnitt geht es darum, die Frage zu beantworten, ob 
das ganze TextmateriaL das in der Überlieferung als vorislamisch 
dargestellt wird, auf gleicher Weise nach seiner Authentizität befragt 
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werden kann. Diese Frage ist deshalb relevant, weil man annehmen 
darf, dass unterschiedliche Gedichte oder Gruppen von Gedichten nicht 
immer auf derselben Weise überliefert sein müssen. Man nimmt an, dass 
die Materialsammlung etwa folgendermassen verlaufen ist: anfange 
wurden Stammesdiwane gesammelt122, dann wurden aus diesem und 
vielleicht auch aus anderem Material Sammlungen besonders bedeuten-
der Gedichte zusammengestellt (Mucallaqät- und Mufaddauyät-Samm-
lungen z.B.). Ab dem neunten Jahrhundert wurden erstmals Diwane 
einzelner Dichter kompiliert, und schliesslich fand die Methode der 
thematischen Anordnung Eingang, wie z.B. die Hamäsa-Sammlungen.123 
Wendet man sich aber den kulturhistorischen Bedingungen des 
ersten Jahrhunderts des Islam zu, unter denen diese ersten Sammlun-
gen zustande kamen, und vergegenwärtigt man sich den Umfang des 
dichterischen Materials und die Anzahl der Sammler und Forscher, dann 
darf angenommen werden, dass Gruppen von Sammlern und Gelehrten 
in den damaligen Zentren der islamischen-arabischen Kultur wie Mekka, 
Basra, Kufa, Damaskus und Bagdad sich nicht in allen Fällen mit dem 
ganzen vorislamischen Material, sondern eher mit Teilen davon 
beschäftigten, und dass gewisee Teile des Materials vielleicht eine 
höhere Priorität hatten als andere. Gerade der Umstand, dass schon in 
einem sehr frühen Stadium der Sammelaktivitäten Sammlungen von 
bedeutenden Gedichten von den Herrschern gefördert wurden, lässt die 
Vermutung zu, dass schon sehr früh Sortierungen vorgenommen wurden 
und dass eine homogene Überlieferung des vorislamischen, dichterischen 
Materials als ein Ganzes kaum noch möglich war. 
Unterschiedliches Material wird auch zu unterschiedlichen Zwecken 
gesammelt und verarbeitet worden sein, wie z.B. zur grammatischen 
oder lexikalischen Verifikation oder etwa zur Illustration historisch 
konzipierter Werke. 
Mit Sicherheit lässt sich in diesem Stadium der Forschung nur sehr 
wenig dazu sagen. Aber daes es sich um einen einheitlichen 
Sammelprozess gehandelt hat, wie die übrigens gerechtfertigte Annahme 
einer Phase der Sammlung von Stammesdiwanen suggeriert, ist nach 
meiner Auffassung eine zu einfache Darstellung. Man darf wohl eher 
annehmen, dass schon sehr früh unterschiedliches Material von 
unterschiedlichen Gruppen von Sammlern zu unterschiedlichen Zwecken 
gesammelt wurde, z. B. um zu einem Kanon zu gelangen, aus dem die 
Grammatiker ihre Beispiele schöpfen konnten. In dieser Phase der 
Forschung scheint es angebracht und vielleicht auch vielversprechend, 
anhand der "Ketten" der frühen Gewährsleute festzustellen, welches 
Schoeler, Überlieferung Г , 13. 
Wagner, Grundzüge, 13-6. 
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Material an welchen Stellen von wem gesammelt wurde. Diese Absicht 
reicht weit über die vorliegende Arbeit hinaus, aber um die Resultate 
einer solchen Arbeit vorwegzunehmen, lässt sich vielleicht schon jetzt 
behaupten, dass das poetische Material der vorislamischen Zeit nicht 
dermassen einheitlich zusammengestellt war, dass es in allen Fallen auf 
gleiche Weise nach seiner Authentizität befragt werden könnte. 
Die oben genannten Qasiden von cAbTd bn al-'Abras und 'Lmra' al· 
Qays weisen ganz erhebliche metrische Anomalien auf. Man würde 
erwarten, daes sie wegen dieser Anomalien entweder als "schlechte" 
Poesie aus der Überlieferung verschwunden wären oder dass die 
metrischen Fehler im Lauf des Transmissionsprozesses ausgebessert 
wären. Das desgleichen nicht passiert ist, weist darauf hin, dass diese 
beiden Gedichte als besonders bedeutend empfunden wurden - was im 
Falle der Qaside des cAbTd völlig verständlich ist - und/oder dass die 
metrischen Anomalien als solche entscheidend waren für den Über-
lieferungswert dieser Texte. Im letzteren Fall müsste die Erforschung 
der Geschichte der Diskussion über den ramal in diesen beiden 
Gedichten, wie sie sich vor Ibn Sldah abgespielt hat124, darüber 
entscheiden, ob der Sammelwert dieser Anomalien ausschlaggebend war 
für die Erhaltung dieser Texte. In dem Auftreten dieser metrischen 
Anomalien könnte man einen Grund sehen für die Annahme, dass diese 
Gedichte in ihrer überlieferten Form schon sehr alt sind, also ziemlich 
authentisch. 
Desweiteren fällt auf, dass diese beiden Gedichte fast völlig ohne 
einen historischen Kontext überliefert sind, obwohl sie ihrem Inhalt nach 
doch vermuten lassen, dass sie irgendwie historisch miteinander 
verknüpft gewesen sind.126 Ob sie ihre historische Verbundenheit 
verloren haben, eben deshalb, weil sie anfangs in unterschiedliche 
Stammesdiwane geraten sind, bleibt eine offene Frage. 
Ganz anders steht es um eine ra/az-Marthiya der 'Umm Sacd auf 
Sacd bn Mucádj eine Marthiya, die, nach den Quellen zu urteilen, nur 
geringe Relevanz hatte für Sammler literarischer Arbeit oder für 
Grammatiker und Lexikographen. In derartigen Sammlungen ist sie 
nicht zu finden, obwohl man annehmen darf, dass sie nicht unbekannt 
war, weil mit ihr eine Aussage des Propheten verbunden ist: "kullu 
nä'ihatin takdibu 'illa nä'ihatu Ssfd bn Mifäd'.127 
124
 Siehe dazu S. 74-7. 
126
 Borg, Conflict 
1 2 6
 Diese Marthiya wird z.B. in Ibn cAbd Rabbih, cIqd II, VI, 279 nur 
erwähnt als metrische Anomalie. 
127
 Oder: kullu nädibatin kädibatun 'illä nädibatu Sefd 
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Die Quellen: 
al-Sïra al-Nabawiyya, Ibn Hifiäm (ed.. M. al-Saqqä et. aL), Kairo, 1955, 
II, 262; 
OJsd al-Gäba, Ibn al-'Atir, Kairo, 1970, II, 376; ed. Kairo, 1869, V, 637; 
Ibn Saed, Biographien Mohammede usw., III (ed. J. Horovitz), Teil 2, 7-9; 
al-'Iaäba ñ Tamyïz al-Sahäba, Ibn Hajar al-'Asqalânî (ed. al-Bijäwi), 
Kairo, 1970-1972, III, 860; 
TJmar Rida Kahhäla, 'Aclâm al-Nisä', Beirut, 1969, IV, 232 (unter "KabSa 
bint Räfic); 
Goldziher, L, Bemerkungen zur arabischen Trauerpoesie in WZKM, 
Х ІД902, 310. 
In diesen Quellen wird das Gedicht in unterschiedlicher Länge und mit 
vielen Varianten überliefert. Wenn man all diese Textausgaben 
zusammenfügt, kommtman zumnachfolgenden Text mitsamt Varianten: 
1. wayhi Hunmi Sa*din Sä1 dà waylummi Ssfdin Sä" dà 
waylu Hunmika Sefdä 




3. wa-su'dadan wa-majdà — 
4. wa-fàrisan mifiddà 
5. sudda bini masaddà sadda bihi masaddà 
SDYH MSD' 
mugaddiman SDBHMSD' 
wa-sayyidan SD BH MSD' 
6. yaqudduhà màqidà(?) yaquddu bàman qaddà 
Was dann noch bleibt, ist das wenig verständliche: B°D T D YLH. 
Nun zur Analyse des Textes: Aus dem 'Usd al-Gäba geht hervor, 
dass der erste Vers beim ursprünglichen Vortrag vielleicht wiederholt 
wurde, möglicherweise vor jedem Halbvers: 
waylu 'mmi Ssfdan Ssfdà barà°atan wa-najdà 
waylu 'mmi Sa0dan Ssfdà saràmatan wa-ja/iddâ 
waylu inmi Sa°dan Ssfdà usw " 
Es hat den Anschein, dass mit dem problematischen Vers 2 nicht 
viel mehr anzufangen ist, als dass man aus den zwei Varianten, die 
orthographisch und inhaltlich am wenigsten gleich sind, zwei neue Verse 
macht: 
2a. barsfatan wa-najdà 
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2b. jaladatan wa-jaddà128 
Die Anzahl der Silben in den zwei letzten Varianten von 5 scheint 
zu hoch. Deshalb könnte man muqaddiman und wa-sayyidan streichen, 
wenn man sie als Fehlschreibungen zu den Anfängen von 6 bzw. 3 
auffasst. 
Die Verse 5 und 6 sind einigermassen problematisch: 5 könnte man 
folgendermassen übersetzen, wenn man eine Passivform liest (sudda): 
"(im Kampf) wurde mit ihm eine Lücke (in den Rängen) geschlossen". 
Diese Übersetzung scheint sinngemäss in das Gedicht zu passen. In 6 
könnte es heissen "er schlug (eig. : schlägt) Schädel ab mit einem Hauen". 
Für das Gedicht kann man also die folgende Übersetzung 
vorschlagen: 
1. 'Weine, Mutter des Sacd, um Sacd; 
2a. Um seinen Mut und die Hilfe (die er bot); 
2b. Um seine Standhaftigkeit und seinen Ernst; 
3. Um seine Führerschaft und seinen Ruhm; 
4. Und um einen Reiter, der (immer) bereit war 
5. (Im Kampf) wurde mit ihm eine Lücke (in den Rängen) geschlossen; 
6. Er schlug Schädel ab mit einem Hauen." 
In dieser Form hat das Gedicht dieser Frau tatsächlich nicht die 
geringste Spur Uterarischer Bedeutung aufzuweisen. Es gibt aber 
einiges, das mir an dieser Interpretation nicht gefällt: der störende 
Akkusativ masaddä aus 5 (der aber bestimmt auf vielerlei Weise erklärt 
werden kann), die häm aus 6, die ganz bestimmt als "Schädel" (also 
fleischlose Köpfe) verstanden werden sollen, was sie im Moment des 
Abhauens offenbar noch nicht sind, und schliesslich der Umstand, dass 
das Gedicht in dieser Form kein richtiges Ende hat, was - wenn man so 
will - für einen Grossteil die Anspruchslosigkeit des Gedichts ausmacht. 
Eine andere Interpretation der letzten beiden Verse scheint mir 
grundsätzlich möglich, hat aber nicht den geringsten Anspruch auf 
Authentizität. Sie macht das Gedicht "schöner", beschwört aber auch 
gleich andere Interpretationsprobleme herauf, die kaum zu lösen sind. 
In diesem Kontext geht es aber nicht darum, authentische Texte 
wiederherzustellen, sondern darum, anhand konkreten Textmaterials zu 
zeigen, was in der Transmission passiert sein kann. 
Wenn wir uns auf die Verse 5 und 6 konzentrieren, dann scheint in 
6 das Suffix -ha zu stehen. Es ist nicht undenkbar, dase das Suffix auf 
etwas aus Vers 5 zurückgreift. So kann man wenigstens annehmen. 
Es bietet sich noch eine andere Möglichkeit als die oben genannten, 
um 5 zu interpretieren: "möge sein Platz (wieder schnell) eingenommen 
werden", aber das wäre kein Beitrag zum Lob des Verstorbenen. 
Mit dem Wort haddä ist hier nichts anzufangen. 
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Obwohl dieser Text von Goldziher als saf behandelt wird, hat er 
doch eine metrische Struktur, nämlich: rajaz <Lh. и « - / «•» - -. 
Ausserdem weist das Gedicht eine einheitliche Kadenz auf: 
i x ' - - / w - · -die aber in б in der überlieferten Form abweicht: 
- • ~ ~ _ / w _ i _ 1 2 9 
Wenn man 6 lesen würde als: yaqudduhà ma qaddà, dann würde es 
bedeuten: "es schneidet sie ab das, was abschneidet". Das Suffix -ha 
müsste sich dann auf ein feminines Substantiv in 5 beziehen. Das 
wiederum könnte das Wort sadätu sein, eine Nebenform zu sadan, in der 
Bedeutung: "Kette (beim Weben)". Sinngemäss könnte auf sadät das 
Partizip musaddä von der gleichen Wurzel folgen. Man würde zum 
folgenden Text gelangen: 
sadätuhu musaddä 
"seine Kettfäden waren hergerichtet" 
yaqudduhà mä qaddà 
"da schneidete ihn ab das, was abschneidet" (d.h. das Geschick) 
Diese Lesung mag etwas merkwürdig erscheinen, aber man könnte 
meinen, dass sich hinter dieser Äusserung ein Verweis auf ältere 
Vorstellungen verbirgt, z.B. auf die griechische Mythologie und auf das 
Alte Testament, wo es in Jesaja 38:12 heisst: 
middalläh y^bass^ënî 
"vom Gestell schneidet er mich"130 
Dennoch bleibt jetzt noch ein Problem übrig: mir sind keine Texte 
aus der altarabischen Literatur bekannt, wo diese bildliche Vorstellung 
verwendet wird. Damit wäre aber zugleich vielleicht der Grund gegeben, 
weshalb diese Textstelle unklar geworden ist, nämlich deshalb weil das 
Bild nicht mehr verstanden wurde. Die Übersetzung dieser 
Rajazmarthiya würde jetzt lauten: 
1. "Weine, Mutter des Sa'd, um Sacd; 
2a. um seinen Mut und die Hilfe (die er bot); 
2b. um seine Standhaftigkeit und seinen Ernst; 
3. um seine Führerschaft und seinen Ruhm; 
4. und um einen Reiter, der immer bereit war; 
5. die Kettfäden (seines Lebens) waren eben angespannt; 
6. da wurden eie (schon) abgeschnitten von Dem-das-schneidet 
12a
 Zum Problem der Betonung s. das nächste Kapitel. Vielleicht ist 
anzunehmen, dass in so einfachen ra/az-Marätin, wie möglicherweise 
auch im saf, solche gleichmässige Betonungsmuster auftreten, s. dazu: 
Frolov, Stix, 356-7. 
1 3 0
 Übersetzung nach der Zürcher Bibel. Das Wort dallah heisst 
eigentlich "Drum" oder "Kettfäden". 
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(d.h. vom Geschick)." 
Diese neue Fassung mag wenig glaubhaft erscheinen, sie fügt aber 
dem Gedicht ein ordentliches Ende zu. Es sei nochmals darauf 
hingewiesen, dass diese Fassung keinen Anspruch auf Authentizität hat. 
Dass Gedichte, die metrische Fehler aufweisen - wie die beiden 
QasTden von cAbTd und Imra' al-Qays - in einer anscheinend mehr oder 
weniger authentischen Form "überleben", und ein Gedicht wie das der 
TJmm Sacd, das zum Teil kaum noch verstanden werden kann, in sehr 
unterschiedlichen Formen in disparaten Quellen zu uns gekommen ist, 
ist eigentlich nur zu erklären, wenn man annimmt, dass man sich in 
diesen Fällen sehr bemühte, unterschiedliche Gedichte oder Gruppen von 
Gedichten textgetreu zu überliefern: die Anzahl der Varianten zu 
anderen Texten bezeugt ein gleiches Bemühen in der späteren Zeit, ist 
aber zugleich eine Anweisung dafür, dass in früherer Zeit den Überliefer-
ern eine beträchtliche Anzahl von Unsicherheiten unterlaufen sein muss. 
Dies mag ein Indiz dafür sein, dass es anscheinend qualitativ 
unterschiedliche Transmissionswege gegeben hat.131 Man darf 
annehmen, dass es historisch belegbare Verbindungen zwischen 
(Gruppen von) Sammlern und Überlieferern gab, Verbindungen, die sehr 
sorgfältig geprüft werden müssten, aber an dieser Stelle gilt vor allem 
festzustellen, dass man Texte, die auf sehr unterschiedlichen Wegen 
überliefert sind, nicht einfach als gleichförmiges Material betrachten 
darf, wenn man dieses Material nach seiner Authentizität überprüft. Die 
eine Kette von Überlieferern kann sich als glaubwürdiger herausstellen 
als eine andere. Deshalb sollte man sich davor hüten, diese Texte als ein 
gleichförmiges Material zu betrachten, das auf einheitliche Weise 
überliefert wurde und nach seiner Authentizität befragt werden kann. 
5. Das Authentizitätsproblem als Problem der Wahrnehmung. 
Bei der Frage nach der Authentizität der altarabischen Poesie eollte 
man sich zuerst klarmachen, auf welche Grössenordnung sich diese 
Frage beziehen soll: wenn man das ganze Material, das als authentisch 
und zu der Jähülya gehörend gilt, überblickt, ist es klar, dass das 
Material als Ganzes eine Gedankenwelt reflektiert, wie man sie vor dem 
Anfang des Islams realiter erwarten kann. 
Wie aber oben dargestellt, sind am anderen Ende der Skala - wo es 
also um winzige Einzelheiten in konkreten Texten geht - Ungereimt-
heiten und Fehler festzustellen, die Zweifel an der Authentizität dieser 
Textstellen aufkommen lassen. 
131
 Man kann sich meiner Meinung nach die Anfänge dieser Überliefe-
rung kaum konkret genug vorstellen. Siehe dazu u.a.: Schoeler, 
Überlieferung I, 207-12. 
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Bevor man das Material nach seiner Authentizität befragt, sollte 
also die Grössenordnung des befragten Materials festgestellt werden. Es 
kann - abhängig davon - zu sehr unterschiedlichen Urteilen gelangt 
werden. 
Falls man sich auf theoretische Weise, wie oben versucht wurde, 
eine Vorstellung davon macht, was überhaupt als 'Text" wahrgenommen 
wird - also Text mitsamt Varianten - dann liegt die Auffassung nahe, 
dass man eher etwas Flüchtiges, Ungreifbares wahrnimmt als einen Text 
oder mehrere Texte zugleich. Dieses Flüchtige, das sich mangels anderer 
Mittel schriftlich als Text darbietet, ist nach meiner Auffassung zu 
verstehen als Abbild der Dynamik des Transmissionsprozesees, als 
Resultat aller Mittel, den vorausgesetzten ursprünglichen Text als 
verständliches Ganzes zu erhalten. Vielleicht könnte man sagen, dass die 
Gedichte in ihrer überlieferten Form nicht viel mehr sind als einzelne 
Textgeschichten dieser Gedichte. Diese Textgeschichten als solche 
kritisch zu überprüfen und auszuwerten, mag vielleicht mühevolle Arbeit 
sein, aber vorläufig scheint sie mir im allgemeinen nützlich.132 
In der Diskussion um die Echtheit der vorislamischen Dichtkunst 
ist nach meiner Meinung zu oft die Rede von dieser Poesie als etwas 
Einheitlichem: das gilt auch für die neueren Ansichten wie die der 
Schriftlichkeitstheorie von Sezgin, al-'Asad und al-cUöö sowie die Theorie 
der "oral poetry", wie sie in der Arabistik in den letzten Jahrzenten 
artikuliert worden sind.133 Textkritik anhand einzelner Fragmente und 
deren Varianten scheint mir vorläufig nützlicher als eine Diskussion um 
Positionen, die sich auf die vorislamische Dichtung als Ganzes beziehen. 
Im Zusammenhang mit dem Problem der Authentizität als Problem 
der Wahrnehmung möchte ich auf Zwettlers bzw. Monroes Ansichten 
zurückkommen, die beide ein gewisses Mass an Fluidität der Texte für 
die Zeit ihrer Komposition voraussetzen. Wenn wir unseren Blick auf die 
altarabische Poesie richten, blicken wir eigentlich zurück in die Zeit. Die 
Prozesse, die hier beschrieben wurden, spielten sich ab in einer Zeit, da 
die Texte schon komponiert und die Dichter und Dichterinnen schon 
gestorben waren: weil die boschriebenen Prozesse später zu datieren 
sind, glaube ich, dass unser Blick auf die Vorgeschichte dieser Texte 
10
 Die arabische Tradition macht es kaum leichter, mit diesen Texten 
umzugehen, da anscheinend sehr schnell nach der Komposition eines 
Textes der Text als Ganzes desintegrierte, indem man einzelne Fragmen-
te, öfters nur einzelne Verse, als Zitat für unterschiedliche Zwecke 
benutzte. Siehe dazu Van Gelder, Beyond the Line, 194-203. 
133
 Für eine umfassende Wiedergabe der einzelnen Positionen in der 
Diskussion um die Authentizitätsfrage sei nochmals hingewiesen auf 
Wagner, Grundzüge, 16-29. 
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dermassen getrübt wird, dass sichere Aussagen über diese Vorgeschichte 
kaum zu vertreten sind. 
β. Ein "modus vivendi" 
Im wesentlichen iet das Authentizitätsproblem der altarabischen 
Poesie eine Aporie: man würde schon statistische Methoden brauchen, 
um über den langen Weg von lexikalischen und syntaktischen Verglei-
chen festzustellen, was einigermassen echt sein kann, aber ein wirklicher 
Beweis kann nie geliefert werden. Es genügt aber andererseits auch 
nicht, die Authentizitätafrage weg zu schieben oder vorschnell für 
erledigt zu erklären. 
Es mag einem vorkommen, dass in Wirklichkeit nicht viel gewonnen 
ist, wenn man zu der Schlussfolgerung gelangt, dass, was noch 
vorzufinden ist, zum grössten Teil keine Texte mehr sind, sondern eher 
'Textgeschichten", während der "ursprüngliche" Text bestenfalls nur 
noch als eine Art Phantombild erhalten ist. Wenn dem so wäre, könnte 
man nämlich meinen, dass der Originaltext als Objekt der Forschung an 
Bedeutung verloren hat, weil er uns als reparabele Struktur entfallen 
ist. 
Auf der anderen Seite aber sollte man den Nutzen dieser 
'Textgeschichten" als Forschungeobjekt nicht unterschätzen. Zu klären 
bliebe dann die Frage, welchen Statue die oben vorgenommenen 
'Textreparaturen" haben. Denselben Status als Textvarianten haben sie 
sicherlich nicht. Vorläufig sind sie wohl noch zu betrachten als Gedan-
kenexperimente, an denen sich die Geschichte des Textes verdeutlichen 
lässt, anhand derer gezeigt werden kann, was in der Überlieferung 
tatsächlich passiert sein könnte134. 
Wie steht es jetzt um einen "modus vivendi" mit dieser umstrittenen 
Authentizität? Denn, wie am Anfang gesagt, möchte man doch nur 
authentisches Material, um darauf seine Aussagen aufzubauen. Die 
Antwort auf diese Frage könnte lauten: man sollte sich entweder 
entscheiden die Texte mit ihren Varianten so zu lassen, wie sie sind, sich 
mit der Aporie arrangieren, akzeptieren, dass das Material, über das 
man sich wissenschaftlich äussern möchte, einigermassen beschränkt ist 
und jenen Textetellen gegenüber Abstinenz wahren, die unsicher sind 
und/oder sich einem klaren Verständnis entziehen. Oder man entscheidet 
sich dafür, mit äusserster Vorsicht unklare Textstellen anhand so vieler 
Varianten, wie nur irgendwie zusammenzutreiben sind, neu zu deuten, 
um damit zu einer neuen Textinterpretation zu gelangen. 
134
 Im schlimmsten Fall betreibt man damit eine Art von äusserst 
spekulativer 'Textarchäologie". 
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Die Wahl ist nicht leicht zu treffen, und im Vorhergehenden habe 
ich versucht, sie konkret zu benennen, indem das Problem der Authen-
tizität nicht anhand historischer Berichte über die Überlieferung der 
altarabischen Poesie, Berichte, denen zufolge die wahrheitsgetreue 
Überlieferung einiger früher Sammler angezweifelt wird, dargestellt 
wurde - eine Skepsis, die manchmal berechtigt erscheint - sondern indem 
das Problem anhand von kleinen konkreten Textstellen angesprochen 
wurde: gezeigt wurde, was wir nicht können, nämlich "Originale" 
wiederherstellen, aber vor allem warum wir das nicht können. 
Sicherlich hat Bräunlich recht, wenn er meint, dass man 
"Konjekturen" nicht mit metrischen Anomalien 'belasten" sollte1 . 
Andererseits aber setzt die Dynamik des Transmiesionsprozesses 
geradezu voraus, dass Anomalien vielerlei Art im Lauf der Zeit auf mehr 
oder weniger kreative Weise abgefangen wurden: Konjekturen zu 
erschaffen, die innerhalb des Textes zu Problemen metrischer, syntakti-
scher oder gedanklicher Art führen, scheint deshalb gar nicht so 
widersprüchlich. 
Bräunlich, Betrachtungsweise, 212. 
βΟ MIT POESIE VERTREIBE ICH DEN KUMMER MEINES HERZENS 
Kapitel II : Die Form der Marthiya 
In diesem Kapitel wird versucht, auf das Verhältnis zwischen der 
Niyäha und der Marthiya einzugehen, also auf das Verhältnis zwischen 
der "einfachen" Totenklage in saf und der Marthiya, ihrer literarischen 
Nebenform, die in den üblichen arabischen Metren verfasst wurde. Die 
letztere Dichtung in den herkömmlichen arabischen Metren nennen wir 
kurz çarjçi-Dichtung. 
Schon Goldziher1 hat sich zu diesem Verhältaus geäussert, indem 
er meinte, dass die Marthiya sich stufenweise, durch eine 
"Disziplinierung" der Reimprosa, aus der Niyäha entwickelt habe. Mehr 
im allgemeinen nimmt auch Wagner2 an, dass die späteren arabischen 
Metren sich allmählich aus dem saf über das rajaz entwickelt hätten 
und stützt sich dabei u.a. auf Ulimanns Darstellung von Über-
gangsformen von saf zu raja£. Zeitlich gesehen handelt es sich hierbei 
nicht um eine lineare Entwicklung, weil ja einerseits die Marthiya schon 
früh im 6. Jahrhundert zu belegen ist4, andererseits aber z.B. noch eine 
Niyäha in saf bekannt ist, die von Fatima anlässlich des Todes des Pro-
pheten gedichtet wurde6. Man kann deshalb annehmen, dass diese 
beiden Arten der Gattung längere Zeit nebeneinander geübt worden sind 
und dass ein gewisses Mass an gegenseitiger Beeinflussung zwischen 
diesen beiden Untergattungen bestanden hat. 
Man darf also einen gegenseitigen Einfluss dieser beiden 
Untergattungen erwarten, oder vielleicht eher noch einen Einfluss der 
Niyäha auf die Marthiya, weil ja die erstere als die spontanere und 
direktere Äusserung angesehen werden kann. Weiterhin stellt sich die 
Frage, ob diese beiden Untergattungen so klar zu unterscheiden sind, 
wie Goldziher offenbar annimmt. Er setzt eine "Disciplinierung" der 
Niyäha voraus, d.h. eine Entwicklung von der unmetrischen Niyäha über 
Klagelieder im rq/âz-Metrum bis bin zu der etablierten Marthiya in 
einem der üblichen arabischen Metren. Eine solche Entwicklung dieser 
Klagelieder ist aber nur schwer als eine gleitende Entwicklung 
vorzustellen, weil diese drei Kategorien formell sehr klar unterschieden 
werden können: 
- die Niyäha: ohne Metrum, aber mit Reim 
1
 Goldziher, Bemerkungen, 307-20. 
2
 Wagner, Grundzüge, 43-6. 
3
 Ulimann, Untersuchungen, 9-10. 
4
 Die Dichterin al-Kirniq z.B. soll zwischen etwa 630 und 600 A.D. gelebt 
haben. 
6
 Goldziher, Bemerkungen, 310; Kahhäla, Nisä', Г , 113. 
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- die ra/az-Marthiya: im ra/az-Metrum und mit reimenden Kurzzeilen 
- die garld-Marthiya: in einem der herkömmlichen Metren (wie basît, 
кЯтпИ, taml u.dgl.) mit einem Reim an jedem Ende des айв zwei 
Halbversen bestehenden Verses. 
Als Zwischenform zwischen saf und garïd-Dichtung hat man in 
erster Τ linie an rajaz gedacht, weil das rajaz, als Gattung verstanden6, 
seiner Form nach zwischen saf und qafid steht und zugleich die Form 
par excellence ist, die für Gelegenheitsdichtung gewählt wurde. Zudem 
sind auch Zwischenformen von saf und rajaz belegt (s.o.), allerdings 
nicht im Bereich der Klagelieder: es wird sich herausstellen, dass das 
rajaz in den Frauenmarätbl überhaupt verhältnismässig selten ist. 
Dieser Sachverhalt ist Anlass, das ganze Gebiet der Übergangsformen 
zwischen Klageliedern in saf und den ausgebildeten Maräthl in den 
herkömmlichen Metren zu überprüfen. 
In diesem zweiten Kapitel wird eine Zwischenform zwischen saf 
und qafid dargestellt werden, die viel mehr als das rajaz geeignet 
scheint, die Lücke zwischen der gehobenen Stufe der Dichtung und den 
weniger anspruchsvollen Formen zu überbrücken, nämlich die Dimeter. 
Ausser dem Metrum, das in diesem Zusammenhang als strikt quantitativ 
aufgefasst wird, sind in einigen Maräthl feste Betonungsmuster 
anzutreffen, die eine nähere Betrachtung verdienen. Diese Beto-
nungsmuster, zusammen mit einigen Besonderheiten des internen 
Reims, führen schliesslich zu einer Stellungname zu der Funktion der 
Totenklagen, die am Schluss dieses Kapitels vorzunehmen ist. 
All dies heiflst, dass dieses Kapitel sich zuerst mit der Form der 
Totenklage befassen wird, vor allem aber mit den Totenklagen, die sich 
ihrer Form nach in der "grauen Zone" zwischen Marthiya und Niyäha 
befinden. Niyäha's in saf und Maräthl aus dieser "grauen Zone" zwi-
schen Literatur und, wenn man es so nennen darf, "Subliteratur" oder 
"Folklore" gibt es verhältnismässig wenig. Wenn man schon gelegentlich 
auf einen solchen Text stösst, dann meist nicht in den grossen li-
terarischen Sammlungen. Es mag auch ein grosser Teil solcher Texte 
verloren gegangen sein, entweder weil sie den Auffassungen der neuen 
Religion nicht entsprachen, oder weil sie einfach nicht dieselbe 
Anerkennung fanden wie die kunstvoll gestaltete qaríd-MarÜúya. Dass 
es solche "subUterarischen" Totenklagen dennoch gibt, ist Anlass, sie auf-
merksam zu betrachten. 
Um das Verhältnis zwischen der Marthiya und der Niyäha 
darzustellen, wird es sich am Ende des Kapitels als unentbehrlich 
herausstellen, dass man sich mit der Sprechsituation der Totenklage 
auseinandersetzt, so schwer es sein mag, den Texten etwas über ihre 
mündliche Realisierung zu entnehmen. Denn gerade im Falle einer 
Ullmann, Untersuchungen, 1-3. 
KAPITEL II: DIB FORM DER MARTHIYA β3 
"Gelegenheitsgattung" wie der Totenklage, ist der performative 
Charakter des realisierten Textes von Bedeutung. 
I Die Metaren der Marthiya 
Für diesen Teil der Untersuchung sind die vollständigen qand-
Metren, die den übergrossen Teil des Korpus der Prauenmarätbl bilden, 
wenig interessant. Es geht in diesem Zusammenhang darum, hier eine 
Art von Metrum darzustellen, die einerseits ihrer Form nach als qand 
zu betrachten ist, andererseits aber nicht der normalen Länge der qand-
Metren entspricht: die Dimeter. Es handelt sich dabei um Metren, die im 
Vergleich zu ihrer vollständigen Form, in der sie normalerweise 
auftreten, in jedem Halbvers7 um einen Fuss gekürzt sind (majzü). Nach 
Vadet8 sollen solche gekürzte Metren in der Zeit, aus der die 
Frauenmaräthl stammen, nicht oder kaum belegt, sondern erst in der 
Zeit der Muhdatün ans Tageslicht getreten sein9. Stoetzer10 schliesst 
sich dieser Auffassung von Vadet nicht ohne weiteres an. Er meint eher, 
dass diese Dimeter nicht "the prestige of the longer metres" gehabt 
hätten und setzt ihre Verwendung als Zwischenphase sogar voraus, weil 
die Dimeter wegen ihrer Kürze die Lücke zwischen ra/az und qand 
überbrücken würden11. Er nimmt wie Vadet an, dass diese Dimeter zwar 
im "underground" schon vorhanden waren, sieht sich aber ausserstande, 
sie in dem von ihm gewählten Korpus (den Mufaddauyät) zu belegen1. 
Wie wir später eehen werden, kann in einigen Fällen kaum noch die 
Rede von Halbversen sein; siehe dazu S. 111. 
8
 Vadet, Contribution, 319. Er kann nur einen Dimeter in der 
altarabischen Literatur belegen: einen Einzelvers von Farazdaq. 
9
 So auch noch Jacobi in Gätje, Grundriss, 15. 
1 0
 Stoetzer, Theory, 69. 
11
 Stoetzer, Theory, 70. 
12
 Dass diese majzü -Metren tatsächlich älter sind, geht aus einer 
einfachen Zählung im Diwan des .mu&âdrâm-Dichters al-'AcSä Maymün 
hervor: Diwan al-'A'sä Maymün I, II und III. Darin ist kamil majzü' 
fünfmal und wäfir majzü' einmal vertreten. Bei anderen Dichtern 
kommen majzü -Metren kaum oder gar nicht vor, bei einigen aber des 
öfteren, wie z.B. bei Du l-'Isba0: für eine Übersicht siehe Frolov, Stix, 
171-84. 
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Die Dimeter in der Marthiya 
Die Dimeter (oder majzQ -Metren13) sind innerhalb des Korpus 
der Frauenmaräthl verhältnismässig selten anzutreffen - wohl als Folge 
des niedrigen Prestiges dieser Metren - aber dennoch gibt es welche und 
sogar im Diwan einer so angesehenen Dichterin wie al-Kansä'. 
Eine Sonderstellung bei diesen Dimetern nimmt das kàmil ein, 
weil zahlenmässig die meisten Dimeter entweder richtige ¿ämif-Dirneter 
sind oder kämü-Oimeter mit einer zusätzlichen Silbe am Versende 
(muraJTal). Ausserdem haben gerade diese kämü-Oimeter einige Bonder-
bare "Fehler" aufzuweisen. Von diesen Gedichten in ¿Amtf-Dimeter 
werden al-Kansa' 7 oder 8 zugeschrieben (eins ist vielleicht von Hind 
bint TJtba), 4 werden zwei Frauen von Saybän zugeschrieben (MaEka 
und 'Umm Macdän), eins der Hind bint TJtba, eins der 'Umm Jamil bint 
Harb, und 4 werden schliesslich anonymen Frauen zugeschrieben. 
Die sonstigen Dimeter 
Die sonstigen Dimeter sind folgendermassen verteilt: 
2 sind wäär-Dimeter (von denen einer auch bazaj sein könnte) 
1 ist kaßf-Dimeter 
1 ist ramaZ-Dimeter 
1 wird als mujtatt bezeichnet 
1 sarF-Dimeter oder ra/az-Tetrameter 
gegen: 19 kämü-Oimeber 
a. Die waar-Dimeter 
Es geht um zwei MarätbX die eine von 'Umayma bint cAbd Sams14 und 
die andere von al-Hârithîya bint al-Härit (oder 'Umm НакТтл oder al-
Juwayrîya)16. 
Es ist sicherlich nicht konsequent, von Dimetern zu reden, wo man es 
mit einem gekürzten basltoder tamizo, tun hat, weil ja ein Halbvers 
eines baslt majzQ'noch immer drei Fusse haben würde. Weil aber die 
vorhandenen majzü -Metren im Korpus in ihrer vollständigen Form meist 
drei Fusse in jedem Halbvers haben, werden sie in gekürzter Form fast 
immer zu Dimetern. 
14
 al-'Isfahám, al-'Agânï, V, 283; XXII, 52; Cheikho, 'Anis, 129; 
Cheikho, Riyäd, 62-3; Kahhäla, Nisä', I, 92-3. Im weiteren bin ich vom 
Riyäd-Text ausgegangen. 
15
 Mubarrad, Tacäzi, 70; al-'Isfahànï; al-'Agäiu; XVI, 265; Cheikho, 
'Anís, 143; Gabrieli, al-Kansä', 195; In Tayfür, Balägät, 184, wird sie 
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'abàlayliya 'anyadhab wa-nlta 1-tarfu Ы-1-kawkab 
wa-najmun dunabu Ί-nasräni bayna Ί-dalwi wa-Vaqrab 
TJmayma16: / - / / - /~ 
V a r : / / / ,. - / 
In seiner 'Anisausgabe gibt Cheikho zuerst einen wá/5r-Dimeter 
an, korrigiert diesen aber in der Errataliste zu baza/*''. Dabei ist aber zu 
bemerken, dass die Mehrzahl der Verse als waar-Dimeter aufgefasst 
werden können mit der üblichen Variante w - w w - und nur zwei 
für baza/ sprechen, die Vss. 1 und 9: 
1. 'abä layliya 'an yadbab wa-mta Ί-tarfü bi-al-kawkab 
/ / / „ - - - / 
9. fa-'in 'abki fa-bum "izzi wa-bum rukm wa-bum mankib 
/
 / / w / 
Nach Stoetzer18 ist die Variante ~ - - w ¿Ц wäßr Metrum 
zwar möglich (sie wird mit nags angedeutet), aber nur sehr selten zu 
belegen. 
Zum Problem in la ist nicht viel zu sagen, aber zu 9a könnte 
man meinen, dass 'abkibier vielleicht als 'abkl aufgefasst werden kann. 
Dagegen spricht selbstverständlich die grammatische Fügung (Jussiv 
nach 'in), aber die Zeile fa-'in 'abki bildet den Anfang einer fast 
strophenartig strukturierten Passage, die sich vom Rest des Gedichts 
durch einen (unarabischen!) "Reim" auf -7 unterscheidet: 
fa-'in 'ahkjä 
fa-bum cizzi 
wa-bum ruknl wa-bum mankib 
wa-bum 'a&fi 
wa-bum fart 
'Umm Haldm bint Qurayz genannt als Dichterin einer anderen 
Marthiya. 
16
 In den Beispielen der Metra gebe ich zuerst das Metrum in einem 
willkürlichen Vers und nach "Var." alle Varianten die es zu dieser 
metrischen Struktur im selben Gedicht gibt. Unstimmigkeiten die noch 
übrig bleiben werden selbstverständlich im Text besprochen. 
17
 Auch in der von mir benutzten Ausgabe der 'Agänl ist man sich 
anscheinend nicht ganz sicher: im Text heisst es, dass es sich hier um 
ein baza/ handelt, in der Anmerkung aber wäßr Dimeter, was ja auch 
richtig scheint. 
18
 Stoetzer, Observations, 68. 
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wa-hum nasabl 'idä 'ansah 
wa-hum majdi 
wa-bum äaraß 
wa-hum hiszÜ 'idä 'arhab 
wa-bum rumbl 
wa-bum tirsi 
wa-bum sayñ 'ida 'agdab 
Von einem für das Arabische normalen Reim ist hier sicherlich 
nicht die Rede, aber man kann sich fragen, ob nicht eine strophische 
Struktur wie oben dargestellt als Konzept diesem Gedichtfragment 
zugrunde gelegen hat. Wenn das so ist, kann das -¿/von 'abki ausserhalb 
des gegebenen Gedichte in der postulierten strophischen Struktur als 
lange Silbe aufgefasst werden, weil es in Pausa steht. Auf solche 
strophische Strukturen wird später noch zurückzukommen sein. 
Die Marthiya der Häriüya ist ein einfacher wäßr-Oimeter. 
'ala man bayyana Ί-'akawayni iunmubumä biya 1-taklä 
al-Häritiya: ~ - /w - ~ ~ - / / ~ -
 w « - / 
Var: / / / / 
b. Der kafífTmneter 
Die Marthiya der Mahbüba19 auf al-Mutawakkü ist sehr viel 
späteren Datums als die meisten hier behandelten Marâthï, aber sie sei 
zur Vollständigkeit doch aufgeführt. Es handelt sich um ein kafif-
Dimeter, sei es, dass man in Vs. 6b wie in den 'AgänT yif ammara statt 
ysfmirä Іевеп sollte. 
1. 'ayyu "ayáin yaubu Л là 'arä ubi JsFtara 
6. 'inna mawta Ί-kalbi'as- labu min 'an yù1 ammara 
Mahbüba: - ~ / ¿ _ « - / / - w / w -
Var: / « / / /w 
с Der ramaT-Dimeter 
wird al-Kansä' zugeschrieben20. Man könnte unter Umständen in Vs. 5b 
das Wort sifa ohne Artikel lesen, nicht so sehr, weil - - - eine metrische 
1 9
 In al-'Isfahän!, al-'Agání, XXII, 202; Cheikho, 'Anis, 180; Kahhäla, 
Nisä', V, 27; al-'Isfahám, 'Ima', 119-20. 
2 0
 Die Marthiya steht in ihrem DTwän (ed. al-Bustänl), 101-2; Cheikho, 
'Anis, 69-60; noch in DTwän (ed. cAwadayn), 403-4; Diwan 189Б, 170-2. 
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Anomalie für den ramal ist, sondern weil dann alle 19 letzten Fliese 
gleich wären, nämlich: -> ·~ -. 
1. maribat "aynl fa-caynl bsFda aakrin "atifah 
5. wa-bibä min Sakri ëayhm laysa yubkä bi-(7-)aifab 
al-Kansä': ~ ~ — — / — ~ — — / / — w — — /w w — 
Var: — w — — / w w — — / / w 4 ^ — — / [ — 4 ^ — ] 
d. Der яа/У-Dimeter 
von Tanhä 'ukt Sacd bn Qurt al-'Abdi21 könnte auch als raj'az 
Tetrameter aufgefasst werden: 
yä Sacdu yä kayra 'акт näzeftu darra Ί-halamah 
Tanhä: « - / - « « - / / ' - - / « -
Var.: - W W - / - - W - / / - W W - / 
Weil aber raj'az im allgemeinen nach höchstens drei Füssen einen Reim 
aufweist, ist ein sarF-Dimeter hier zu bevorzugen, wie auch von 
Ullmann vorgeschlagen wird. 
e. Die ¿ámiADimeter 
Zuerst sollte man die irämiZ-Dimeter, die eine zusätzliche Silbe 
am Versende aufweisen (die also muraffal sind), von den echten kàmil 
Dimetern unterscheiden. 
kämil muraffal eind die folgenden MaräthL 
al-cAwrä' bint Subay"23 
'abkl li-cAbdi Tlabi 'id buääat gubayla 1-subbinärub 
/ _ · / / _ . . _ / / -
Var: / / / / / -
Ibnat Watima24 
al-wäbibu Ί-mäla Ί-tìlàda lana wa-yakßnä l-'azimab 
2 1
 Marzubini; 'Ascär, 144-5; 'Abu Tammäm, Wahiryät, 140; al-QäE, al-
'AmälT, I, 63-4. 
2 2
 Ullmann, Untersuchungen, 16-7. 
2 3
 Das Gedicht wird auch einer Maqsüra oder Laylä al-cAmiriya 
zugeschrieben; in Cheikho, Riyäd, 147; Cheikho, 'Anis, 170; 'Abu 
Tammäm, Hamäsa I, I, 462; Kahhäla, Nisä', III, 275 
2 4
 Sie könnte auch Näjiya geheissen haben. Ibnat Watìma kann hier 
heissen 'Tochter" oder "Kleintochter", d.h. ihr Vater ist entweder 
Watìma oder °Utmän bn Watìma. Ihre Marthiya in Jähiz, Bayän, I, 
102-3; Cheikho, Riyäd, 109; Cheikho, 'Anís, 186; Kahhäla,'Nisä', V, 273. 
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/ / / / / . 
Var: - / // / / -
Авт.: in diesem Gedicht stimmt das Metrum im vierten Vers nicht; man 
sollte entweder batta statt battu lesen oder кала statt ka'anna: 
wa-ta°addara Ί-'äkäJu batta ka'anna 'abmadabä l-baäbnab (wie 
Cheikho vokalisiert) 
oder wie in der Bayän wa-Tabyrn Ausgabe 
wa-ta°addara Ί-'àkàlu batta капа 'abmada/tibä Ί-baSmab 
Beide Lösungen scheinen, dem Inhalt nach, grundsätzlich möglich. 
Darnä bint Sayyär26 
уй qawmj/qawmu kayfa уиійти man 'awdä calä l-carrädi(?) nabob 
™ ™ ^ ™ / < ^ W ™ >m* ~ / / ·· и , ^ « / n B W B / ™ 
γ Art *•* ^ ~ *^ ~ ƒ / w w ~ w " * / ^ 
3 Gedichte von Mulayka al-Saybämya28 
уй "aynijùdî bì-l-dumtfi Ы-wäkißn batta Ί-mamäti 
1, — — w — J — — w — J J'w w — w — J — — w — J — 
Var: / / / / w w - . - / 
'a-sabartu can сашш1 TlaçB. gad капа bi-l-nufrUfí 'amir 
2 / / / / / / _ 
Var: w w - w -
l· II· l· 'abkl al-mu&ayyaba fí-4-taru bayna 1-nadu4di wa- -Bafä'ih 
3 , ™ ™ w » / w w ~ W ~ / / ™ ™ W ~ / W W ™ 
Var: / - - ~ - / / ~ w - w - / - - . 
Timm Macdân al-àaybânïya27 







II· l· l· 
/ - . 
4 Gedichte von al-Kansä'28 
уй
 c
ayni/Odi bi-l-dumtfi l-mustabilluti Ί-sawußb 
!. / / / _ _ _ / · _ -




 In Marzubânî; 'Aficâr, 176 
2 β
 In Marzubânî, 'Afi'är, 197-8, 198, 200. 
2 7
 In Marzubânî, 'Aäcär, 201. Vergleiche dazu Kahhäla, Nisä', V, 64. 
2 8
 Diwan (ed. al-Bustäm),21-3, 36-37, 116, 134,; entspricht Dïwân (ed. 
cAwadayn), 264-66; 362-3; 411; 418; Dïwân 1895, 25-32; 60-2; 223-4; 
237; Cheikho, 'Anb, 10-1, 18-9, 71, 82. 
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yà 'ayni/ûdî bi-7-dumifi fa-gadJafat 'anici Ί-maràwid 
2. / / / / / -
Var: / w - / - - w - / / 
'abki "ala 1-batah TladS jallaltumu sabrán tiqàlà 
з. - / w j / / . _ : _ / / 
Var: / / / / / 
ya "aynijudí bi-l-dumvfi Ί-mustahillâti al-sawâjim 
4. / / / / / _ 
Var: / / / / / 
Einen schwierigen Fall bildet eine Marthiya der TJmm Halrîm bint eAbd 
al-Muttalib; dieses Gedicht ist entweder als echter ¿¿üzuZ-Dimeter auf-
zufassen oder als kämü-Ouneter muraffal, wenn man in Vs. 6 4qwä' 
akzeptiert.29 Der Text hat einige sonderbaren Fehler aufzuweisen, zu 
denen im Folgenden Korrekturen vorgeschlagen werden: 
mä lak(!) diyärun gad 'afhamai?0 min rabbuia mayti 7-baläl(iX?) 
mayti Ί-razlyati wa-1-musîbati wa-l-fadüati wa-l-£Fëd(i) 
fa-la-'in balakta la-türitan min kayri mirati l-ryàl(i) 
al-mäL· wa-1-jadda Ί-tañda fiidüla sawnin wa-btidäl(i^ 
al-izza wa-l-zàda Ί-kapra wa-'ansàkumuhà l-rünäl(uß2 
al-tàriku Ί-kasba Ί-kablta wa-bädüu Ί-kasbi l-balàld^3 
/ / / / 
Var:~ ~ - - - / H- ~ .34 
2 9
 Der Text ist aus Tayfür, Balâgât, 186 und steht mit fast gleichem 
Wortlaut in Kahhäla,' Nisä', I, 283. 
3 0
 Sowohl Tayfür als auch das Ms. lesen hier 'afhamat oder vielleicht 
Hifbimat, was sich aber schwer mit dem folgenden min verbinden lässt. 
Ich schlage vor, hier kalat zu lesen: dies würde dem Metrum Recht tun 
und ausserdem besser zu min passen. 
31
 Kahhäla, Nisä', I, 283 liest wa-1-jadda wa-1-taEda. 
3 2
 Das Ms. liest wa-'ansäkumbSr, eine Alternative wäre wa-'ansäkabiunä 
wobei das zweite Suffix auf cxzzund jadd deuten wurde. Ich nehme aber 
an, dass mit dem Suffix -bä die ganze Erbschaft von тАІЫв zäd gemeint 
wird. In keinem dieser Fälle stimmt aber das Metrum. 
Das Ms. liest ganz War al-rimälstatt a]-rihälvne in den edierten Texten. 
3 3
 In den Textausgaben: al-kaßra Ί-kablta. Das Ms. legt die Lesung 
katb nahe, aber siehe zu diesem Passus DrwSn al-'Aciä Maymün III, 71 
wo es heisst: al-täriku Ί-kasba Ί-kablta. 
Der fehlerhafte Vs. 6 ist hier nicht berücksichtigt. 
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Die eigentlichen kämü-Oimeter sind: 
Daktanus bint LaqTt35: 
bakara Ί-näTyu bi-kayri Kindifa kablibä wa-äabäbibä 
/ / / 
y » : / - / / / 
Hind bint 'Utba36 
Ii-Iläbi "aynä man ra'ä bulkan ka-bulkiryäliyah 
" - - - / / / / 
vяг* / w w ~ w ™ / 1 w ™ w ™ / ~ ™ w » 
al-Kansä'37 
yä "ayni 'ibki fñrisan basane l-tfànicalà Ί-faras^ 
/ _ -
 w _ /ζ w _ / 
Var: /~ ~ // / 
al-Kansä' oder Hind bint ^tba3 9 
man bassa Π 'l-'akawaynika-l-¿usnaynJ 'awman räbumä (sic) 
Var: / - - - - / / к " " 
al-Muhayyät bint Talq oder Taïïq al-JuSamïya 
'al-dñru tabkl 'ablabà wa-bukä'ubä äayiin eajíb 
/
 / Л , w / 
IJmm Jamil bint Harb 
zaynu l-caàTratikullibä ß Ί-badwi minbä wa-1-hadar / // y 
Var: / / / / 
3 6
 In Ibn cAbd Rabbih, cIqd I, VI, 12; Tayfür, Balägät, 186; Cheikho, 
Riyäd, 52-3; Cheikho, 'Anis, 160-1; al-àûrâ, Rita' I, 181-2. 
3 6
 Cheikho, 'Anis, 189; Ibn Hiââm, Sira, Band II, Teil 3, 39. 
3 7
 Diwan (ed. cAwadayn), 396; Diwan 1896, 164-5; Cheikho, 'Anís, 61. 
3 8
 Für den bamzat al-wasl der hier metri causa als bamzat qaf gelesen 
werden soll, siehe Wright, Grammar, II, 377A; Diwan 1896 liest hier: 
baldo. 
3 9
 DTwän (ed. "Awadayn), 422; Dîwàn 1896, 266-7; Cheikho, 'Anis, 88; 
Cheikho, Majänl, IV, 67. 
4 0
 In Mubarrad, Ta'âzï, 208. Der Einzeller ist eigentlich eine Quasi-
Marthiya; im vorangehenden Gedicht spekuliert sie darüber, was ihr 
Haus sagen würde, wenn es klagen könnte. 
4 1
 Kahhäla, Nisä', I, 209. 
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f. Ein gekürzter ¿amu-Dimeter? 
Einer anonymen klagenden Frau wird ein Einzeiler zuge-
schrieben42, der vom Herausgeber des Textes als mujtatt angedeutet 
wird. Nach Wright43 wird dieses Metrum aber von den alten Dichtern 
nicht benutzt; wie aus dem Korpus der Prauenmarathi hervorgeht: in 
diesem Korpus ist nur eine Marthiya im Metrum mujtatt vorhanden, 
eine Marthiya der Dichterin Muräd anlässlich des Todes ihres Herrn 
cÂlî bn Hisäm, der vom Kalifen Ma*mün (gest. 833) getötet wurde44. 
Wegen der einfachen Aussage - die klagende Frau ruft andere Frauen 
auf, ihr bei der Klage beizustehen - und weil die Zeile spätestens auf den 
Anfang des 8. Jahrhunderts zu datieren iet46, könnte man auch an-
nehmen, dass es sich hier um ein Metrum handelt, das als kamü-
Dimeter aufgefasst werden kann, sei es, dass es um eine Silbe gekürzt 
worden ist. Leider fehlen uns weitere Verse, sodass die Frage um 
welches Metrum es sich hier handelt nicht eindeutig geklärt werden 
kann. 
Anonym: 
'aáidnam 'akawàfì fa-1-waylu В wa-ІакшшаЬ 
/ // / 
g. Unregelmässige Metren 
Das Korpus hat einige Gedichte aufzuweisen, deren Metren in 
irgendeiner Weise unregelmässig sind, d.h. nicht oder kaum als eine 
übliche metrische Struktur gedeutet werden können. Dazu ein Beispiel: 
Die Marthiya eines unbekannten Mädchens46: 
wä 'abatäb taraktanä ka-l-buhmi laysa lana nfä(t) 
wä 'abatäb taraktanä ka-'l-zafilaysa lahü misqä(t)) 
4 2
 Mubarrad, Та'аД 60. Die Zeile wird zitiert von Sufyän bn Mucäwiya 
in einem Brief an Kälid bn Safwän. Die Geschichte ist wohl am Anfang 
des 8. Jahrhunderts zu datieren. 
4 3
 Wright, Grammar, И, 368. 
4 4
 Suyùti; Nuzha, 77; al-'Isfahâiù; al-'Agânî; VII, 304; al-'Isfahâiù; 
'Ima', 88! 
4 6
 VergL Anm. 42. 
4 8
 In al-Rägib al-'Isfahäni; Muhädarät, И, 236, wo der Text 
offensichtlich nicht als Gedicht wiedererkannt wurde. 
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Wegen der parallelen Struktur liegt ев auf der Hand, im zweiten Vers 
suqà(t) zu lesen statt misqä(t). Diese Lesung ergibt die folgende 
metrische Struktur: 
die nicht eindeutig als eine bekannte Struktur zu erkennen ist. 
Zuerst stellt sich die Frage, ob wir es hier überhaupt mit äfr zu 
tun haben oder ob das Fragment als saf verstanden werden soll. Falls 
die Korrektur misqät-> sugai akzeptabel ist, ist die ganze Struktur der 
beiden Zeilen parallel. Das ist aber kein Beweis dafür, dass diese Zeilen 
als äfr verstanden werden sollen, weil ja anscheinend auch im saf 
parallele Strukturen gebildet werden. Diesen parallelen Strukturen im 
saf werden aber in den meisten Fällen von einem längeren oder kür-
zeren Einleitungssatz vorangegangen47. Damit wäre ein Grund gegeben 
diese Zeilen als ¿fr einzustufen, aber aufgrund eines Zweizeilers ist die 
Entscheidung doch schwer zu fällen. 
Versuchen wir, diese Zeilen in einem bekannten Metrum unter-
zubringen, so passiert Folgendes: - w w kann unmöglich der erste 
Fuss sein, sodass - « - - als der erste vollständige Fuss verstan-
den werden sollte. Die Möglichkeiten sind dann rajaz, aarf, muDsarih 
oder baalt Wenn der zweite Fuss auf -> - ~ beschränkt wird, ergibt 
dies die Möglichkeiten mutaqärib und muqtadab (eigentlich ~ - / w). 
Wird der zweite Fuss als ~ - ~ - gelesen, dann sind die möglichen 
Metren rajaz, aarf, taWü, mudärf und kaßf. Den dritten Fuss als 
- - w zu lesen, ergibt kein Metrum, sodass ев — - w — sein müsste. 
Die Möglichkeiten: rajaz, aarf, kämil und basit Der letzte Fuss, wie 
immer auch gelesen, bietet eigentlich nur zwei Möglichkeiten: tawil 
(man lese w / w — w —) oder kämil w w — w —. 
Betrachten wir die metrische Struktur noch einmal als Ganzes 
und vergleichen sie mit den verschiedenen möglichen Metren, die oben 
genannt werden. Es geht hierbei darum, die wichtigsten möglichen 
Metren auszuschliessen:48 
Der Vers: - w w - w - w - _ _ w - w w - w -
tawii w — w w — w — w— — (majzQÏ) 
[ w - - - ] w - w w - w -
Der Vers: - w w - w - w - _ _ w _ ^ w - w -
baaiù ~ w w — w w — — — w — 
Der Vers: - w w - w - w - _ _ ^ _ w w _ w -
4 7
 Siehe dazu: Stewart, Saj°, 116-8. 
4 8
 Von den bekannten Metren gebe ich jedesmal die Variante, die am 
besten zu der vorliegenden Struktur passt. 
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7П11ПЯЯГН1\ — w w — — —· — w — w w —· 
Der Vers: - w w - w - w - _ _
w
- w w - w -
Icafjr. — w — —
 w — w — « w — — — 
Von den versuchten Metren kommt keine mit der vorliegenden 
metrischen Struktur völlig überein, obwohl taml mit diesen Varianten 
und Eingriffen eigentlich noch recht gut abschneidet. Wenn man aber die 
metrische Struktur mit dem rajazbzw. sarF und dem .¿ami?vergleicht, 
stellt sich heraus, dass an Hand dieser beiden Metren zusammen die 
Struktur ganz einfach zu beschreiben ist, nämlich: 
/ / / 
\raja¿[ [rafaz\ [ra/az bzw. kämü\ [Jcämil\ 
Die Struktur dieser Zeilen könnte noch etwas regelmässiger 
gemacht werden, indem man statt der Pausa-Form wä 'abatäh liest: wä 
'abatähi Dann wäre die Struktur: 
- w w - / w w - w - UBNp. 
[rafaz\ [катіЦ 
Somit wäre in diesem Gedicht nicht mehr der Vers als metrische 
Einheit bezeichnend für die Feststellung des Metrums, sondern die 
einzelnen Fusse. Ausserdem müsste man mit der Möglichkeit gemischter 
Metren rechnen, was an sich in der arabischen Metrik nicht üblich ist. 
Grund genug, sich einem Randgebiet der Metrik zuzuwenden, worauf 
neulich Stoetzer hingewiesen hat. 
Bemal ausserhalb des Kalil'schen Systems 
Die Dimeter und das gemischte Metrum · wenn es tatsächlich als 
ein gemischtes Metrum bezeichnet werden kann - innerhalb des Korpus 
der Frauenmarätbl setzen eine Praxis der Dichtung voraus, die nicht 
ganz mit dem von al-Kaffl bn 'Ahmad entwickelten System über-
einstimmt. Als letzter hat sich Stoetzer in seiner Arbeit über Theory 
and Practice in Arabic Metrice" mit dem KaJïïschen System der Metrik 
auseinandergesetzt, indem er es als eine rein theoretische Beschreibung 
der Metrik versteht und erklärt. Dass nicht alle Metren der arabischen 
Dichtung auf gleicher Ebene einzustufen sind, ging schon aus Ullmanns 
"Untersuchungen zur Ragazpoesie" hervor: Das Metrum rajaz wurde 
darin als ein gat-tungsspezifisches Metrum dargestellt. Sogar das 
Metrum hazaj könnte eine solche Sonderstellung den übrigen Metren 
gegenüber einnehmen, wie sowohl von Goldziher49 als auch von 
Blachère60 und Stoetzer61 vermutet wird.62 
4 9
 Goldziher, Bemerkungen, 311. 
6 0
 Blachère, Deuxième Contribution, 136-7. 
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In einem für diese Untersuchung wichtigen Kapitel, "Genre and 
metre"63 kommt Stoetzer auf eine Art von Metrum zu sprechen, die in 
bezug auf die bisher dargestellten Metren und auf einige der Metren, die 
noch besprochen werden sollen, von Bedeutung ist: den ramal Diese 
Bezeichnung ist hier offensichtlich nicht als die metrische Struktur 
'ramal' im herkömmlichen Kalil'schen System zu verstehen, sondern 
eher als ein Terminus für verschiedene Metren, die sich unter anderem 
wegen ihrer Länge von den garîçf-Metren unterscheiden. Stoetzer ver-
folgt eine Auseinandersetzung im Lisän al-'Arab64: nach Ibn Sida (gest. 
1066)56 sei ¿Zorne/Poesie "emaciated" {mabzùl) und "dispro-portionate in 
construction" {¿ayr mutalif al-bin&\ Weiter meint Ibn Sida: (wa-buwa 
тіття tusammi al'Arab min ¿ayr 'an yabuddü й dälfk iaj'ao): "it is 
a noun used by the ancient Arabs66, which they use without further 
definition" und: "ammat al-majzQ' yafalünah ramalam "The тпяіп body 
of majzù-poetry is made Ramalby them"67. 
Im Hinblick auf die bisher dargestellten Dimeter gilt es hier, die Be-
obachtungen von Ibn Sida näher zu betrachten. Vorerst ist aber darauf 
hinzuweisen, dass alle hier anzuführenden Autoren der Auffassung sind, 
dass es sich beim Ramal durchaus um äfr handelt. Jedenfalls zweifelt 
keiner von ihnen diese Zuordnung an, auch wenn sie die Ramaldichtung 
unterschiedlich beurteilen. 
a) Als Übersetzung für mabzùl (= "abgemergelt, abgezehrt") würde ich 
"Dimeter" vorschlagen, oder gegebenenfalls "Trimeter", weil nicht nur bei 
6 1
 Stoetzer, Theory, 68. 
6 2
 Siehe auch noch Heinrichs in Gätje, Grundriss, 192. 
6 3
 Stoetzer, Theory, 61-73. 
6 4
 Lisän I, XI, 296. Zwar gibt Ibn Manzür die metrische Struktur des 
ramal mit fsfilatun fifilàtun richtig wieder, führt dann aber als Beispiel 
einen Vers in rajaz an. Für die Diskussion folge ich im Wesentlichen 
Stoetzers Wortlaut. 
5 6
 Wie Heinrichs zeigt, ist diese Terminologie schon bei al-'Akfaä al-
'Awsat (gest 830 A.d) vorzufinden: Heinrichs in Gätje, Grundriss, 192. 
6
 Mit dieser Übersetzung nimmt Stoetzer also an, dass яяттп hier als 
absolutes Verb aufzufassen ist, obwohl man auch meinen könnte, dass 
das zweite Objekt ausgefallen ist Gegen die letzte Auffassung spricht 
aber die Tatsache, dass diese Redewendung im Zitat von Ibn Jinnl 
wiederholt wird. 
Stoetzer, Theory, 67. 
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Ibn Jinnr B sondern auch aus viel späterer Quelle H im Zusammenhang 
mit dem Terminus "Ramal' immer die Rede ist von nmajzün, d.h. um 
einen f uz' gekürzt = Dimeter. 
b) Die Bezeichnung "¿ayr mutalif al-binä" wird von Stoetzer mit 
"disproportionate in construction" übersetzt. Diese Übersetzung schliesst 
nicht aus, dass es nur um die Länge der Verse ginge. Es wäre m.E. auch 
möglich "¿ayrmutalif zu verstehen als: die unterschiedlichen Elemente 
sind nicht derartig, dass sie zueinander passen. In dieeem Sinne wäre 
Ramal zu verstehen als Dichtung "ungleichmässiger Struktur". Das 
heisst, dass es nicht nur um die "proportions" im Sinne der Verslange 
geht, sondern möglicherweise auch um die innere Struktur der Verse 
dieser Dichtung. 
c) "wa-huwa mimmn tus&mmJ al-cArab min ¿ayr 'an yahuddu ß dalik 
ааУап" wird von Stoetzer übersetzt: "It is a noun used by the ancient 
Arabs, which they use without farther definition". Es könnte aber auch 
heissen: Dies ist, was die Araber (so) nennen, ohne dass sie dabei (sc. bei 
dieser Art zu dichten) etwas (von etwas anderem) abgrenzen, oder: etwas 
näher unterscheiden. In der letzten Übersetzung liegt der Akzent der 
Aussprache Ibn STda's auf der Praxis dieser Dichtung und nicht auf der 
lexikographischen Art und Weise wie die alten Araber diese Dichtung 
beschreiben. Ein Anlass der Akzent in diese Richtung zu verschieben, 
könnte sein, dass unmittelbar nach "ааУал" folgt: "nahwa qawlih: 'aqfara 
min 'аЫіЫМаІЬйЬи ...": wie zum Beispiel: ... [der Vers]". 
Man würde jetzt erwarten, dass die dichterischen Beispiele diese 
beiden Eigenschaften verdeutlichen würden. Tun sie das auch? 
Beispiel 1: 
'aqfara min 'ablihiMalhubu fa-l-Qutablyätu fa-J-Danübu60 
• - - • / / 
Diese metrische Struktur lässt sich einfach als majzu' al-basit 
analysieren61, hat aber die folgenden Abweichungen aufzuweisen: 
Im selben Lis&n-passus; siehe Stoetzer, Theory, 67. 
6 9
 al-Tahânawï, KaiSäf, I, 745; für andere Quellen, s. Stoetzer, Theory, 
69. 
8 0
 Der erste Vers eines Gedichts von cAbïd bn al-'Abras (gest. um ббб 
AD). Siehe S. 34-6. 
6 1
 Wie auch in Diwan cAbïd, 23, bestätigt wird. Für den Text siehe 
noch: The Diwans (ed. C. Lyell), 6-11 (arabischer Text) , und Cheikho, 
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a) der letzte Puss des ersten Halbverses ist - - - statt « - - ; 0 2 
b) der erste Fuss des zweiten Halbversee ist - - ~ -, eine Variante 
die von Stoetzer sechsmal in den Mufaddafiyät belegt ist93, aber 
eigentlich recht selten ist. Das nomen loci "Qutabryät" wird ausserdem 
von Yäqüt mit taádld gelesen, "Quttablyät",64 so dass die metrische 
Struktur noch regelmässiger wäre (- - ~ - ) und von einer Abwei-
chung, abgesehen von der Verslänge, in diesem Vers kaum die Rede sein 
könnte. Damit wäre die Länge des Verses das ausschlaggebende und 
einzige Argument, diesen Vers als "Ramai zu betrachten. Die Frage ist 
aber, ob in diesem Lisän-Passus nur dieser eine Vers oder das ganze 
Gedicht von cAbïd gemeint ist Im letzten Fall kann festgestellt werden, 
dass die metrische Struktur des ganzen Gedichte bestimmte Unregel-
mässigkeiten aufzuweisen hat65: 
/ / / / / 
Var: / / / / - - w - /w l -" ' 
/ 
~/JS 67 
Var Î w w w — / / — w w — / / w w w — "* 
Var: / w — w — 
Var: / ~ -™ 
Var: / « / / / 
Sucarä' I, 606-11. In der letzteren Ausgabe stehen weniger metrische 
Abweichungen. 
6 2
 Siehe Wright, Grammar, II, 366. 
8 3
 Stoetzer, Theory, 166. 
6 4
 Yäqüt, Mu^am, IV, 371. 
65
 Siehe auch Heinrichs in Gätje, Grundriss, 192 Anm. 27. 
8 6
 Nur an einer Stelle in Vs. 18; die Stelle ist von Cheikho andere gelesen 
worden, indem er fa· ausläset und somit / — / bekommt. 
87
 An einer Stelle in Vs. 20; auch diese Stelle ist von Cheikho anders 
gelesen worden. 
8 9
 An einer Stelle in Vs. 39 müsste man wa-Ыуа lesen statt wa-bya weil 
sonst eine Silbe fehlt 
8 9
 An einer Stelle in Vs. 12; auch diese Stelle ist bei Cheikho anders, 
aber in seiner Lesung tritt dann die einnrmlige Variante /~ - - / als 
letzter Fuss des ersten Halbverses auf. 
KAPITELII: DIB FORM DEK ΜΑΚΓΗΙΥΑ 77 
Aus diesem Schema geht hervor, dass vor allem der letzte Pues des 
ersten Halbverses instabil ist: er wird beliebig gekürzt oder nicht. Für 
die anderen Fusse gilt, dass alle Varianten, die erlaubt sind, auch 
tatsächlich vorkommen und sogar einige "Varianten", die nicht geläufig 
sind, aber eben auch einmalig und somit möglicherweise auf eine 
fehlerhafte Überlieferung zurückgehen. 
Beispiel 2: 
'a-là li-'lläbi qawmun waladat iiktu banJSahmß0 
/ / / / 
Var: / / / / 
Zur metrischen Struktur und der Länge der Verse dieses 
Gedichtes ist nichts besonderes zu sagen: es ist ein ganz gewöhnliches 
bazaj, obwohl es im Kitäb al-'Agänl als maldufaJ-hazaj bezeichnet wird. 
Es ist deshalb auch etwas unklar, wieso es an dieser Stelle im Lisän als 
Beispiel angeführt wird. 
Interessant sind auch die Auffassungen von Ihn JinnI (gest. 
1002 AD/392 AH) über diese Art von Metren. Sie scheinen etwas 
normativer als die seines Kollegen Ihn Sida (gest. 1066 AD/468 AH), 
wenn er zum Ramal meint: ... (abaratan "indahum ean) 'al-äfr aüadj 
wasfüb Ы-'dtìrabal-binä'wa-1-nuqsàn "an aJ-'aaF1: "verse characterized 
by a disorderly construction and a failure to live up to the theoretical 
standard". Diese Bezeichnungen sind negativer und weniger präzise als 
die des Ibn Sida: Poesie .... von unordentlicher Struktur und nicht in 
Übereinstimmung mit der Modellstruktur(?) oder: kürzer als die 
Grundstruktur". Ausserdem meint er, dass Ramal alle Poesie sei, die 
weder als gasici noch als rajaz zu bezeichnen ist: al-ramal kull mä kán 
¿ayr al-qasid min al-äfr wa-frayr al-rajaz)?2 
Wichtig ist, darauf hinzuweisen, dass Stoetzer annimmt, dass die 
ÄaznaADichtung alt ist, wenig angesehen war73 und, praktisch gesehen, 
ihrer Länge nach durchaus als "Gattung" in der älteren arabischen 
Dichtung vorausgesetzt werden kann, da sie die Lücke zwischen rajaz. 
7 0
 Das Gedicht ist von cAbd Allah bn al-Ziba'rä und ist u.a. zu finden in 
al-'Isfahänl al-'Agänl I, 62. 
7 1
 Lisän I, XIII, 316; Stoetzer, Theory, 67; 71. 
7 2
 Siehe zu diesem Wortlaut über "Ramal' noch FîruzâbadX Mublt, HI, 
398: wa-7-ramaJß 7-earûdтіпЬи wa-huwa ¿цуг al-qasld wa-l-rajaz. 
7 3
 Obwohl ich Ibn STdah's Beschreibung dieser Poesie als weniger 
normativ empfinde als Stoetzer sie interpretiert. 
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mit höchstens 12 Silben, und qarîd, mit wenigstens 24 Silben, 
überbrücken würde. 
Stoetzer weist noch auf eine alternative Einteilung der Metren hin, 
deren Ursprung unklar und die deshalb schwer zu datieren ist, aber die 
gleichzeitig die Länge der Verse als Kriterium einhält74: 
1. al-qasida. Dieee sei vollständig (wann) und nicht gekürzt (&ayr 
majzü). 
2. al-ramaL Diese sei gekürzt (mafzû)76. 
3. al-rajaz. Diese habe (nur) drei Versfüsse wie maätür al-rajaz (!) und 
maätür al-saff. 
4. ai-kaßf. Diese sei bis zu zwei Füssen gekürzt (manbük). 
Die Fragen, die an dieser Stelle aufkommen, sind die folgende: 
- warum ist uns aus der arabischen Prosodie so wenig über diesen 
Begriff von Ramal bekannt? 
- wieso ist uns so wenig Poesie in diesem Ramal bekannt? Das einzige 
Beispiel, das wirklich in Frage kommt, ist das oben genannte Gedicht 
von cAbïd ibn al-1 Abras76. 
Ich bin der Meinung, dass die Antwort auf beide Fragen 
eigentlich die gleiche ist: mit diesem Begriff "Ramaf befinden wir uns 
am Rande der gehobenen traditionellen Poesie. Wenn es tatsächlich eine 
Art von Dichtung mit kürzeren Versen und einer freieren Struktur als 
die anspruchsvolle çarïçf-Dichtung gegeben hat, die sich aber dennoch 
nicht auf der Ebene des rajaz befinden möchte, dann ist sie uns zum 
grössten Teil verloren gegangen. Der Grund dafür mag sein, dass im 
Prozees der Überlieferung diese iZamdZ-Dichtung überarbeitet ist, so dass 
sie jetzt den Kaïïlschen Metren gemäss strukturiert worden ist. Obwohl 
dies kaum zu beweisen ist, scheint der Einfluss der КаШвсЬеп Metren 
so groBB zu sein, dass ein solcher Sachverhalt nicht undenkbar wäre. 
Wenn ев aber noch Reste einer solchen iZamaZ-Dichtung gibt, 
müsste τη я л in einem Korpus wie dem der Frauenmaräthl auf solche 
7 4
 Stoetzer, Theory, 69; aus al-Tahânawï, Kaäääf, I, 746. 
7 6
 Merkwürdigerweise fehlt hier jede Andeutung auf Unstimmigkeiten 
im Metrum. 
7 6
 Für einen Verweis auf АашаЛРое іе siehe noch Jarir in al-Qaiï, al· 
'Amai!, Π, 180 (mit einigen Varianten in al-'Isfahanî, al-'Agânî, Vili, 
53): "nasabtufa-atraftu wa-bajawtu fa-'ardaytu wa-madabtu fa-'ansaytu 
wa-ramaltu (al-'Ágání: 'armaltu) fa-'a¿zartu wa-rajaztu fa-'abbartii'. 
Dem Kontext ist kaum zu entnehmen, was hier mit ramaltu bzw. 
'armaltu gemeint wird, aber es scheint eine herkömmliche dichterische 
Tätigkeit zu sein. 
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Reste gefasst sein, weil ja diese Dichtung ursprünglich mit der eher 
volkstümlichen Tradition der Niyäha eng verbunden ist und sich somit 
genau im Spannungefeld unterschiedlicher Traditionen befindet. 
Auch wenn in diesem Korpus Gedichte zu finden sind, die dem 
Anschein nach zu der BamaJ-Oichtang gehören, dann ist es wichtig 
festzustellen, dass dies nur in Anführungsstrichen behauptet werden 
kann: aus Stoetzers Auseinandersetzung mit dieser Gattung, so 
bedeutend sie auch ist für das Feld der arabischen Metrik, sind zu wenig 
Schlüsse zu ziehen für die formalen Eigenschaften dieees alten Ramal-
Begriffes. 
Anregend ist die Frage ob, und falls ja, inwiefern die 
Überlieferung der arabischen Dichtung von den KalBschen 
Auffassungen bestimmt und beeinträchtigt wurde. Eine wichtige 
Voraussetzung, diese Frage zu beantworten, wäre die Suche nach 
Dichtung niedrigeren Wertes ausserhalb der grossen literarischen 
Sammlungen. Wir müssen uns jetzt aber auf das Korpus der 
Frauenklagen beschränken. 
Wenn die wichtigste formale Eigenschaft des Ramalàie Kürzung 
des Verses ist, dann sind wohl alle oben genannten Dimeter als Ramal 
zu verstehen. Abgesehen von der anonymen Klage "wä 'abatäb ...", die 
schon oben besprochen wurde, sind im Korpus noch einige unre-
gelmässige Verse zu finden. 
h. Weitere unregelmässige metrische Strukturen 
al-Kansä·77 
Ев handelt sich hier um eine Marthiya, die als kämu-Oimeter abgefasst 
ist. In VB. 2a aber tritt als erster ein rajaz-Fuea auf: 
'abyadu 'ablaju wajhuhu ka-l-äamsißkayii Ί-baäar 
Die metrische Unstimmigkeit wäre zu lösen, indem man liest: 
'ibyadda 'ablaju wajbJbi... 
— — w — / w w — s* — . . . 
Diese Lesung aber geht davon aus, dass mit " 'ablaj' eine Eigenschaft des 
Gesichts substantiviert werden kann, was aber nicht der Fall ist weil mit 
" 'ablaju (al-wajbiX die Eigenschaft eines Menschen gemeint wird: offen 
und strahlend (von Gesicht). Somit muss diese Passage wohl mit 
"strahlend weiss war sein Gesicht" übersetzt werden. 
7 7
 DTwän (ed. cAwadayn), 374; Diwan 1896, 123-4; Cheikho, 'Anís, 36-
7. 
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In diesem Fall hätten wir als ersten Fuss in diesem Gedicht eine 
Struktur, die nicht als kamü-Fnee erkannt werden, sondern als erster 
Fuss von rajaz, sarf, baalt oder munsarih gedeutet werden kann78. 
al-Madanrya79 
yä waylanä wa-waylan liyab 'atnat Qudaydun(?) rijänyah 
Der Vers weist ein unregelmässiges Metrum auf, aber vielleicht 
ist ев möglich, es auf ein regelmässiges Metrum zurückzuführen. Als 
erstee würde ich vorschlagen, das "wa" von "wa-waylan" wegzulassen. 
Als zweites wäre "Qudaydun", das sowohl von al-Bakrî als auch von 
Yäqüt80 als triptotisch aufgefasst wird, hier als diptotisch "Qudaydii' zu 
lesen. Das Metrum wäre dann: 
/ / / / 
ein ¿ämzADimeter. 
Man könnte sich noch entscheiden, im ersten Halbvers "-ñhyah" zu lesen 
statt "-an liyab" im Hinblick auf den Reim im zweiten Halbvers, aber das 
ist nicht unbedingt notwendig81. 
Der ramal 
Die obigen Textbeispiele rechtfertigen die Frage, wie es um den 
eigentlichen - Kaffl'schen - ramal steht. Interessant ist in diesem 
Zusammenhang eine Marthiya der 'Asma' Hikt Kulayb, von der CheOtho 
vermutet, dase sie wegen einiger Schwächen unecht (muktalaq) ist. An 
7 8
 Es sei noch darauf hingewiesen, dass Stoetzer, Theory, 162, 4.3. in 
den Mufaddafiyät eine Stelle gefunden hat, wo zweimal in einem Vers 
der erste kämü-Fwaa·^ - « - z u skandieren ist statt - - -> - oder 
^ * >ш^ m m ^ ^ —
β 
7 9
 In Bàkrl Mu^am. И, 830. 
8 0
 Yäqüt, МиЧат, IV, 313-4. 
8 1
 Solche Unregelmässigkeiten können auch in ritä' von Männern 
vorkommen. So z.B. Jawwäb al-Sulaml in Wright, Opuscule, 121; 135-6: 
y à sàhibayya ruwaydan min таіятікитй 
là txfdulanJya й 1-bukà wa-darànl 
Das Gedicht besteht aus sieben Versen in kämü, von denen aber dieser 
erste Vers teils aus baalt-, teils aus JrazmT-Füssen gebildet ist. 
8 2
 Cheikho, Riyäd, . 
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zwei Stellen stimmt das Metrum (hier ramal) nicht nút dem eigentlichen 
KauTschen Schema überein: 
yä barn Tafcliba là tata'akkarü [wa-tlubü tara таЛкі 1-jahfaliJ 
/ - г . ; , - - / w w · - -
Es könnte Bern, dass wir es hier, wie Cheikho , annimmt, mit einer 
metrischen Freiheit ("j'awaz äfrT) zu tun haben. Man lese "tat'akkarü'. 
und das Metrum wird: 
/ / 
Es könnte aber auch sein, dass hier eine Unregelmässigkeit vorliegt in 
der der letzte Fuss als eine ¿ämiT-Struktur gedeutet werden kann: 
/ / 
Im selben Gedicht ist noch auf eine andere Stelle hinzuweisen: 
fa-laqad hummilnä mä law bsfduhu 
[hummüat 'ajmälunä lam tahmilij 
wo sich im ersten Halbvers die geschlossenen Silben häufen: 
Ч ^ ^ ^ ™ ™ / ™ · ™ » ™ >ш* » 
Ein Versuch zur Wiederherstellung dieses Halbversee könnte lauten: 
fa-laqad hamalnà Чіафlaw befduhu 
-w - / 7 
Auch hier würde somit wieder ein kämd-FusB innerhalb des ramal 
vorliegen. Die einfachere, aber regelwidrige Lösung wäre, statt 
"hummilnä' "hummilnä" zu lesen in der Annahme, dass das Suffix der 
1. Person Plural gekürzt werden kann. Das Resultat wäre ein 
regelmässiger raznaZ-Fuss: 
Sicher muss man vorsichtig eein, ernsthafte Schlüsse aus nur 
zwei Belegstellen einer überdies in ihrer Authentizität angezweifelten 
Marthiya ziehen zu wollen, aber wenn mehrere Gedichte in diesem 
raznaZ-Metrum vorzufinden wären, in denenmetrische Unregelmässigkei-
ten auftreten, wäre dies ein Indiz für eine gewisse Beziehung zwischen 
dem KaïïTschen "ramal' und dem "Ramal' des Ibn Sïdah; vorläufig 
aber spricht kaum etwas für eine solche Beziehung. 
i. Das rajaz 
Wider Erwarten - da doch rajaz als Metrum für Gelegenheits-
poesie par excellence zu betrachten ist84 - gibt es in dem Korpus der 
8 3
 Cheikho, Riyäd, 8 Anm. 10. 
84
 Ullmann, Untersuchungen, 1; 18. 
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Frauemnaräthl nicht viel echtes rajaz, und es wird ausserdem nur einer 
kleinen Anzahl von Frauen zugeschrieben; 
•Umm (oder TJkt86) Ta'abbata Sarrä88 
bi-T&biti bniJabiri bniSiifyän 
usw. 
/ w / 
Var: - " / w - / 
^ ^ ^ ^ ^ mm f ^ ^ вш 
Hind bint TJtba Timm Mucäwiya 
yä cayni bakki "Utubah 
usw. 
! . / -
 w w - 87 
Var: - W W - / w -
/ 
2. nabnu jazaynñkum bi-yawmi Badri 
wa-1-b.arbu yawma Ί-barbi dñtu ssfri/sifri 
- — - / - - - - / Ю 
Var: / - W W - / 
/ / 
Anonym89 
'afradam mimman 'ubibbu 1-dabru 
usw. 
/ / 
- - w - / / 
w - w - / 
p.m.: Tanhä "ukt Sacd bn Qurt al-'Abdi90 
8 6
 So Bakrï, Mu^am, I, 404. 
8 6
 Sukkari; èarh, II, 846; Bakri; Mu^am, I, 404; Yäqüt, Mu°jam, III, 38; 
Cheikho, 'Anis, 122; Kahhäla, Nisä', I, 163. 
87
 Cheikho, 'Anis, 189. Das Metrum wird sowohl von Cheikho als von 
Goldziher, Bemerkungen, 312 Anm. 6, fälschlich als sarT (Dimeter) 
aufgefasst. 
8 8
 Kahhäla, Nisä', I, 29 wo das Gedicht von 'Arwä bint al-Härit bn cAbd 
al-Muttalib zitiert wird. 
8 9
 Tayfür, Balägät, 188-9; 196; al-Rägib al-'Isfahäni; Muhädarät, II, 228. 
9 0
 Marzubäiu\ 'AScär, 144-6; 'Abu Tammäm, Wahnyät, 140; al-Qâlï, al-
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yä Ssfdu yä kayra 'акт aâzeftu darre Ί-halamah 
usw. 
—
 ~ Ч/ — / « ч^  w ™ / « » *•/ ~ / ™ ^ ^ ^ ^ 
Var: - W W - / - - W - / - W W -
Diese metrische Struktur habe ich oben als sarF-Dimeter 
interpretiert.91 Das Gedicht sei hier aber nochmals erwähnt, weil der 
letzte Fuss kaum als sarT, sondern eher als rajazzo. bezeichnen ist. Nur 
auf Grund der Länge ist das Gedicht als sarF-Dimeter eingeordnet 
worden, aber eine Einordnung als rajaz Tetrameter ist nicht völlig 
auszuschliessen. 
'Umm Sacd bn Mu'âd92 
waylu 'mmi Sä1 dia Sa'dà bar if atan wa-najdà93 
/ / " 
Var: [wiederholt] - ~ ~ - / 
Omm al-Nahïï06 
verfasste in rajaz ein Gedicht anlässlich des Todes ihres Sohnes, der 
einen so widerlichen Charakter besase, dass er von seinem Neffen 
erwürgt wurde. Weil sie selber auch Opfer seiner Schmähungen war und 
deshalb auch als "äamitä' in dem "kabar" zu dem Text genannt wird, 
kann von einer Totenklage kaum die Rede sein. 
j . Das bazaj 
Dass dem bazaj eine eigene Rubrik eingeräumt wird, liegt an der 




 Siehe oben, S. 67. 
9 2
 Ibn HiSäm, Sïï-a, Teil 2, III, 252; Goldziher, Bemerkungen, 310. Zu 
näheren Angaben siehe noch Kap. I, S. 52-56. 
9 3
 Zu den verschiedenen Versionen dieses Gedichts und einem Versuch 
zur Rekonstruierung siehe S. 63-6. 
94
 Unklar ist, ob Goldziher diese, wie er sagt, Niyäha, als rajaz erkannt 
hat. 
96
 Marzubäni; 'Aäcär, 141. 
9 9
 Blachère, Deuxième Contribution, 136-7, weiset auf eine Ambiguität 
des Terminus hin, der sowohl metrische als auch musikalische 
Bedeutung zu haben scheint. Das bazaj вой in der altarabischen Poesie 
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Die Marthiya der IJmayma, die angeblich entweder als hazaj 
oder als wäfir-Dimeter gelesen werden könnte, ist oben schon als wàfìr-
Düneter beschrieben. 
Safiya bint Musäfir97: 
'alä yä man li-'aynin li-l-tabakkl danfuha fan 
ка-frarbay dähj'in yasqí Míala l-¿ayyiti Ί-dän 
/ / / / 
Var; w ~ "• w / w — — w / / w — — w / 
ist ein gewöhnliches hazaj. 
Dasselbe gilt für den Einzeller der Fäkita bint Qaraza98: 
'ala ЪкТШ 'ala ЪкЖ 'ala kullu Ί-fata ßhi 
/ / / / 
es sei denn, dass man die Verbalform als 1. P.e. auffasst, was eine 
folgende Struktur ergeben wurde: 
'alä 'аЬШ(?) 'ala 'аЪкшф 'ala kullu Ί-fata ßb 
/ / / / 
Können die metrischen Verhältnisse innerhalb des Korpus der 
Frauenmarâthî zu irgendwelchen allgemeineren Schlussfolgerungen in 
bezug auf die ältere metrische Praxis führen? Dabei ist zu bedenken, 
dass das Korpus dieser Gattung zwar relativ klein, aber eben deshalb 
einheitlich und überschaubar ist. Dazu hat sie die Eigentümlichkeit, mit 
einer Textgattung nicht-literarischen Ursprungs - der Niyäha - verbun-
den zu sein, dadurch dass beide Trauerklagen sind. Diese Traditions-
verbundenheit ermöglicht es uns, mehr oder weniger festzustellen, 
welche ästhetischen Anforderungen an das Material gestellt wurden, 
damit es als literarisch empfunden werden konnte. 
Mit Sicherheit kann man sagen, dass die Dimeter viel älter sind, 
als Vadet behauptet hat". Ansonsten ist es eigentlich nicht möglich, 
kaum benutzt worden sein. Stoetzer, Theory, 68, weiset auf eine Stelle 
im Lisän, VI, 4661, wo es heisst: kullkalammutaqäribmutadärikbazaj. 
Dieser Ausdruck ist schwer zu verstehen; mit Stoetzer bezweifele ich, ob 
es sich hier um einen metrischen Begriff des ¿äza/handelt, ob mutaqärib 
und mutadärik hier eine metrische Bedeutung haben, weil in diesem 
Kontext als Plural zu hazaj genannt wird: 'ahzäj. 
9 7
 Ibn Hiääm, Sîra, Teü 2, III, 41; Cheikho, 'Anis, 162. 
9 8
 Mubarrad, Tacâzî, 130; 226; Mubarrad, Kämil I, II, 292; Mubarrad, 
Kämil II, II, 381; Goldziher, Bemerkungen, 311. 
9 9
 Vadet, Contribution, 318-9. 
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sichere Schlüsse zu ziehen, aber die gemachten Beobachtungen wecken 
Erwartungen, die nach näheren Beobachtungen an anderen Korpora 
vielleicht zu bestätigen sind: das rajazisi unter den vorhandenen Metren 
verhältnismässig schwach vertreten, was ein zusätzliches Argument 
wäre, die rayaz-Poesie als Gattung sui generis af zuf aseen, aber dann eher 
ausserhalb der Gattung Marätbl. Die Frage bleibt, ob die kürzeren 
Metren - ob man sie nun Dimeter (bzw. Trimeter) oder Ramal nennt -
diese offene Stelle einer Kurzform Marthiya eingenommen haben. 
Ebenfalls bleibt dahingestellt, ob dieser Sachverhalt etwas sagt über den 
Status des rajaz ist dieses Metrum für die Marthiya vielleicht als zu 
alltäglich empfunden worden? Es hat ja den Anschein, dass vor allem 
viel Schmähpoesie in diesem Metrum abgefasst ist 
Die gemachten Beobachtungen führen m.E. auch zu der 
Folgerung, dase bestimmte Metren in anderen Korpora genauestens zu 
beachten sind: kämü, ramal, вагТ, baalt und rajaz. Das gilt vor allem 
für rajaz, sarT und kämü. Der Grund für diesen Gedanken ist 
einerseits, dass über dae Entstehen der arabischen Metren eigentlich 
kaum etwas bekannt ist, dass andererseits die von Stoetzer dargestellte 
und hier in einem vorläufigen Sinne ausprobierte metrische Praxis einer 
vor-KanTschen Tradition vielversprechend aussieht, wenn es darum 
geht, eine Tradition zu eruieren, die noch nicht von den Syste-
matisierungen КаШв beeinflusst ist. Einen Grund, eine andere 
metrische Praxis in der Frühzeit zu erwarten, gibt es allenfalls, wenn 
man die von Stoetzer erwähnte alte Terminologie ernst nimmt, wo von 
Begriffen wie "maqbüd' und "mabsûf die Rede ist, sowie von Begriffen, 
die nicht mit КаШз metrischen Strukturen übereinzustimmen scheinen 
oder etwas anderes bedeuten als in Kaffls System wie ramal rajaz, 
hazaj, mutaqärib, mutadärik und qarld100 
Der Grund dafür die Metren kämü, aafF und rajaz besonders 
hervorzuheben ist, dass sie in den oben beschriebenen Fällen manchmal 
zusammen auftreten. Ob man во weit gehen kann, eine direkte 
Beziehung zu vermuten, bleibt eine offene Frage, aber es sei festgestellt, 
dass auf der einen Seite der normale rajaz- bzw. sarf-Fuss und auf der 
anderen Seite der kämü-Fuea bestimmte Ähnlichkeiten aufweisen: 
die allgemeine Formel für rajaz bzw. sarT ist 
χ χ w - in der χ variabel ist; 
die allgemeine Formel für kämü ist 
w w - w — oder — - « -
Die letzte Formel ist auch als rajaz bzw. sarT zu deuten, die vorletzte 
aber nur zum Teü, nämlich wenn man sie auf w — w - beschränkt. 
Stoetzer, Theory, 68. 
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Mit der Überlegung, dass die meisten Dimeter in diesem Korpus 
irâmiZ-Dimeter sind und dass der iämü-Fnes dem rajaz bzw. sarf-Fuss 
ähnlich sieht - man bedenke noch, dass die erste kurze Syllabe aus der 
ersten kämil Formel nach Stoetzers Auffassungen keinen eigenen 
unabhängigen Status hat, sondern nur als Teil einer grösseren Struktur 
bestehen kann1 - ist man vielleicht einer metrischen Praxis auf der 
Spur, die ein Licht auf eine ältere metrische Praxis der Araber werfen 
könnte, in der Kurzformen oder Übergangsformen der später etablierten 
Metren vorkamen. Vielleicht sind diese Formen sogar als Übergangsstufe 
zu den etablierten Metren zu verstehen. 
Zum Schluss dieser Auseinandersetzung mit den Metren sei 
bemerkt, dass kürzlich Alan Jones auf eine kleine Anzahl von Stellen in 
Cheikho's Sammlung "Riyäd al-'Adab ñ" Marat! èawâ'ïr al-cArab" 
hingewiesen hat, an denen seiner Meinung nach die strikte Handhabung 
der arabischen Grammatik dem Zwang dee Metrums untergeordnet 
wurde102, eine Auffassung, die den hier dargestellten Beobachtungen 
teilweise widersprechen könnte. Weitere Beobachtungen dieser Art sagt 
er für die von ihm vorgenommene Neuausgabe der âawâ°ir al-Jahfflya 
vorauB. 
Betonung in der Trauerklage 
Bis jetzt haben wir beobachten können, dass für die Gestaltung 
der Trauerklage unterschiedliche Formen gewählt werden konnten: saf 
(Reim ohne Metrum), rajaz (Reim und ein kurzes Metrum), Dimeter 
(Reim und eingekürzte garld-Metren, vor allem kämil) und das 
eigentliche qarld (Reim und "volle" Metren). Das heisst also, dass die 
Dichterin, die eine Trauerklage verfassen wollte, die Wahl hatte aus 
unterschiedlichen Formen, die wohl unterschiedliche Qualitätsebenen 
der Aussage vertreten. 
Wenn jetzt das Thema der Betonung in der Trauerklage 
angesprochen werden soll, Няпп geschieht dies aus unterschiedlichen 
Gründen: 
- die von Weil vertretene Ansicht, dass die "Kreisen" des al-КаШ bn 
'Ahmad ein Indiz wären für ein festes Betonungsmuster in der 
altarabischen Poesie, dass also neben der quantitativen Prosodie ein 
qualitatives System geherrscht hätte, ist von Stoetzer überzeugend 
widerlegt worden; diese Beobachtungen gelten aber nur der eigentlichen 
gar/tf-Poesie. 
Stoetzer, Theory, 135. 
Jones, Sawâ'ïr, 217-22. 
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- dass die Verhältnisse ausserhalb der ganci-Poesie anders gewesen sein 
könnten, wird von Frolov suggeriert in einer Studie, von der mir nur der 
"Summary" zugängig ist : er vertritt die Ansicht, dass, wo andere 
semitische Sprachen ein qualitatives, metrisches System beibehalten 
haben, in dem sich eine feste Betonung und eine Stabilität der 
phonetischen Form verbanden, das klassisch arabische System auf die 
Zählung der burüf beruht Die quantitative Wechselbeziehung der 
Segmente, die so entstehen, sprengen das Wort als "prosodische 
Realität", indem die Wortgrenzen erodieren. Resultat dieser Erosion ist, 
dass die Kontext- und Pausalformen von Wörtern variieren. Frolov 
betrachtet das saf nicht als Reimprosa, sondern als eine volkstümliche 
Dichtung, in der allmählich das Wort mit seiner Betonung als wichtig-
ster rhythmischer Faktor ersetzt wurde von einem Wortmodell, wofür die 
Betonung ein entstellender Faktor war ("a word-model for which stress 
is a deforming factor") (ich verstehe das so: die Wortstruktur wurde 
wichtiger als die Qualität der Silben im Kontext eines konkreten saf· 
"Gedichts"). In diesem Sinne hätte sich im saf der Übergang von einem 
qualitativen zu einem quantitativen System vollzogen. Im rajaz soll der 
zweite Schritt gemacht worden sein: auf einer quantitativen Basis hätte 
sich eine Form entwickelt, die von dem Rhythmus eines starken Taktes 
mit willkürlichen Intervallen charakterisiert war. Dieser Takt 
("accentual ictus") wurde das Äquivalent für den arabischen watid [hier: 
~ -] der aus drei ¿uru/besteht; dieser watid reflektiert als Segment die 
Drei-Konsonanten-Wurzel. Das rajaz hätte sich dann zu längeren 
Formen entwickelt, was schliesslich zu der Entwicklung der "rajazîamïiy 
of the "arûd metres" geführt hätte: baalt, kàmîl, rajaz, sarf, munsarib 
und mujtattl·0*. Das Resultat wäre, dass die arabische Metrik sich auf 
den aus geschlossenen und offenen Silben bestehenden Versfuss stützt, 
der nicht mit den Wortgrenzen zusammenfällt. Der Wortakzent kann 
dennoch gesprochen worden sein, spielt aber für die Bestimmung der 
Metren keine Rolle. 
- kürzlich wurde das sajc im Koran von Stewart angesprochen: aus seiner 
Studie105 geht hervor, dass die arabischen Kritiker des Mittelalters, die 
sich mit dem saf beschäftigten, eine wortbegrenzte "Metrik" einhielten. 
Im saf zählte man die Jafzäe, d.h. die Wörter einschliesslich die 
Enklitika wie fa-, Ы-, li· und wa-. Auch Л oder mä vor einem bamzat al· 
was/wurden als solche Enklitika betrachtet. Der Grund dafür, dass diese 
1 0 3
 Frolov, Stix, 366-7 (Summary). 
104
 Die sonstigen Kapiteln des Buches scheinen sich mit späteren 
Entwicklungen der Metren zu beschäftigen. 
106
 Stewart, Sajc, 101-39. 
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(pseudo-)Enklitika zu der lafza gezählt wurden, ist wohl, dass sie keinen 
eigenen Wortakzent haben. Es scheint folgerichtig, wenn nach dieser 
Theorie eine lafza folgendermassen definiert werden könnte: ein Wort 
oder eine Wortgruppe von zwei oder mehr Silben, in der eine Silbe einen 
Akzent hat. Andere gesagt: eine lafza ist eine minimale Wortgruppe · 
oder gegebenenfalls ein Wort - die noch einen eigenen Akzent hat. In 
diesem Sinne wäre eine lafza eine phonologische Entität und nicht eine 
morphologische. Es gibt aber Zweifelfälle: Ibn al-'Atir, auf dessen 
Theorie Stewart sich stützt, unterscheidet "min makäniri" ab zwei 
unterschiedliche lafzäs, obwohl sie beim Vortrag птіттяІгЯпіпп 
gesprochen werden. Das heisst also, dass "min", das Belbsverständlich 
kein Enklitikum ist, doch noch einen anderen Status hat als "ma" oder 
"ß' vor einem bamzat al-wasL Es könnte vielleicht auch eein, dass sich 
in dieser Zusammensetzung auf "min" ein Sekundärakzent entwickelt. 
Obwohl es sein kann, dass "min makänin" ein Grenzfall ist, darf man 
vielleicht doch annehmen, dass die folgende Umschreibung in den 
meisten Fällen zutrifft: eine lafza ist das kürzeste mögliche Segment 
(Wort oder Wortgruppe) mit einem eigenen Akzent. Stewart nimmt aber 
ausserdem an, dass in einigen Fällen zwei Wörter, die beide einen 
eigenen Wortakzent haben, zusammen eine lafza bilden, mit einem 
Wortakzent, der den modernen Regeln nicht entspricht. In diesem 
Zusammenhang weist er auf zwei Beispiele hin: Q. 99,1-6 und Q. 101, 
9-11: züzä'lahä, 'atqä'laba, ma' lahä. 'akbñ'raha, 'awhä' lahä und 
bà'wiyah, та' hiva. bä'miyab. In diesen Fällen würde also nach 
Stewart unter einer Art von Reim- oder Akzentzwang eine Verschiebung 
des Akzente auftreten im Vergeich zum "natürlichen" Akzent der z.B. 
"mä la ba", " 'aw ba labà" oder "ma hi>a" lauten würde. 
- die Totenklage als solche ist eine Gattung, für die, ihrer Funktion nach, 
die mündliche Realisierung von Bedeutung ist, da nicht nur der Text, 
sondern auch der Vortrag des Textes wesentlicher Teil des 
Trauervorgangs war;107 
- in dem Bereich der Dichtung, wohin die Dimeter zu gehören scheinen, 
gibt es einen Anhaltspunkt dafür , dass ausserhalb der garJd-Oich-
1 0 0
 Stewart, Sajc, 116. 
107
 Aus Verben die in bezug auf die Totenklage öfters erwähnt werden -
z.B. säba, nadaba, walwala, salaqa - mag man nicht nur schliessen, dass 
bei solchen Gelegenheiten recht energisch vorgegangen wurde, sondern 
auch, dass hier von einer außergewöhnlichen Art des Sprechens die 
Rede ist. Dazu Grütter, Bestattungebräuche 1,151; Bestattungsbräuche 
II, 100. 
1 0 8
 Der Text, dem dieser Anhaltspunkt entnommen wurde, ist schwer zu 
datieren: Stoetzer entnimmt diese Darstellung dem Kitab Kaâiâf 
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tung die Betonung eine gewisse Rolle spielt: in den Kategorien, die ihrer 
(Vers-?)Länge nach unterschieden werden, ist, ausser beim qarid, die 
Rede von einer gewissen Betonung, die aber nur - vielleicht mangels 
Mitteln - bildlich dargestellt wird: Ramal (d.h. maf zu) wird verglichen 
mit dem "Ramal1 bei der ¿awä/Zeremonie "i.e. walking more quickly, as 
opposed to maáf; von ra/azheisst es "as in comparison with a she-camel 
who walks weakly on account of an illness ..."; und schliesslich vom 
kafìf. "used when making young people dance and when extracting 
water from wells"109: wenigstens in dieser letzten Kategorie von Arbeits-
und Tanzliedern ist es denkbar, dass ein gewisser Rythmus eine Rolle 
spielt. 
Damit sind die Gründe gegeben, sich mit der Betonung in der 
Trauerklage zu beschäftigen. Man stösst aber sofort auf Probleme: 
- über eine Betonung im Altarabischen, sei es in der Alltagssprache, im 
saf, oder in der Dichtung ist nichts bekannt; 
- bei der Auseinandersetzung mit diesem Thema droht ständig die 
Gefahr, dass sie als Diskussion über eine Betonung im Metrum 
aufgefasst wird; es sei aber nochmals darauf hingewiesen, dass in der 
Prosodie Betonung keine Rolle spielt. 
Dem ersten Problem ist beschränkt zuvorzukommen, und zwar 
auf folgende Weise: 
- gab es im Altarabischen überhaupt eine Betonung? Ein Argument dafür 
liefert Janssens110 in einem Beitrag, in dem er meint, dass im modernen 
Hocharabisch und in den arabischen Dialekten der Wortakzent, bzw. die 
Betonung gewisser Silben eine Rolle spielt. Die Akzente werden aber in 
den unterschiedlichen geographischen Bereichen anders angesetzt. 
Daraus schliesst Janssens, wie ich glaube, folgerichtig: was immer auch 
die Beziehung zwischen den arabischen Dialekten und dem klassischen 
Arabisch gewesen sein mag, Tatsache ist, dass fast alle Dialekte gewisse 
Kurzvokale ausfallen lassen. Das kann aber nur passieren, wenn in der 
Umgebung solcher Kurzvokale betonte Silben auftreten. Denn gerade die 
Nichtbetonung dieser Kurzvokale in der Umgebung betonter Silben 
bildet die Bedingung, sie ausfallen zu lassen oder zu reduzieren. Daraus 
schliesst er, dass das Altarabische einen Wortakzent hatte. 
'Istüahät al-Funün von al-Tahänawi aus dem 18. Jahrhundert, vermutet 
aber dass diese Einteilung auf 'Abu al-Hasan al-'Akfaá zurückgehen 
könne; Stoetzer, Theory, 69. Merkwürdigerweise wird diese Einteilung 
der "Metren" der qawan-IAteratar, also der Theorie des Reims 
entnommen. 
109
 Stoetzer, Theory, 67-8. 
110
 Janssens, Stress, 29-30. 
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- wie wurde diese Betonung realisiert? Im Falle des Arabischen hat man 
die Betonung auf unterschiedlichen Weisen angedeutet: u.a. als 
"exklamatorisch", als "Druckakzent" und einiges mehr, eine subjektive 
und unbefriedigende Vorgehensweise; man würde also zuerst eine 
eindeutige und allgemeine Definition des Begriffes "Betonung" brauchen. 
Was mit diesem Begriff gemeint wird, ist nicht leicht festzustellen: 
Chatman nennt einige mögliche Elemente, die die eine Silbe von der 
anderen in ihrer Betonung ("stress" oder in seiner Terminologie "ictus") 
unterscheiden können111: "length", "loudness", "intensity", d.h. die 
Energie, die benötigt wird, um einen Laut hören zu lassen (= "power"), 
"amplitude", "pitch" und "frequency". Der Unterschied zwischen den drei 
letzten Komponenten ist technischer Art und braucht weiter nicht 
berücksichtigt zu werden. Die Frage wäre jetzt, wie man "stress" produ-
ziert und wie man es wiedererkennt. Nach seiner Ansicht wäre die 
Antwort auf diese Frage : 'The connection seems to be that of 
muscular sympathy, a sort of unconscious judgement of the physiological 
effort one would need oneself to produce the sounds. What we hear as a 
more prominent syllable is in reference to the memory of similar 
articulatory efforts which we ourselves have made in the past; the 
memory is automatized, and instantly and unconsciously we are able to 
reconstruct the speaker's effort in our own minds. We rely on certain 
typical cues: pitch differences, loudness differences, length differences, 
and vowel quality differences, yet not abstractly, not as psychoacoustic 
concepts, but in terms of how much effort it would take us to imitate 
them". Zwar beansprucht Chatman für seine Umschreibung keine 
universelle Gültigkeit, aber sie verschafft den Raum, die meisten 
Möglichkeiten der menschlichen Stimme zu umfassen: "pitch", 
'loudness", "intensity" und "length". In diesem Sinne könnte man geneigt 
sein anzunehmen, dass in unterschiedlichen Sprachen den unter-
schiedlichen Elementen ein unterschiedlicher Wert beigemessen wird, 
dass es aber ausserhalb dieser Komponenten kaum noch Möglichkeiten 
gibt, "stress" hörbar zu machen. 
- damit überhaupt eine Diskussion über das Problem geführt werden 
kann, ist es notwendig - wenn nur als Hypothese - eine Wahl für ein 
Betonungssystem zu treffen; Neuwirth nimmt an, dass die 
Akzentuierung im Koran ungefähr mit der heutigen Sprachpraxia im 
syrisch-libanesischen Raum übereinstimmt. Diese Wahl ist gewiss 
nicht unumstritten und sagt auch nicht mit Sicherheit vorher, ob man 
Chatman, Theory, 40-8. 
Chatman, Theory, 48-9. 
Neuwirth, Studien, 357. 
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qi'fä nabla oder giß' nab'ki gesagt hat; deshalb ist eine zweite 
Einschränkung notwendig: 
- in diesem Zusammenhang beschränke ich mich zu Textfragmenten, die 
als parallele Strukturen aufgebaut sind, und die deswegen parallele 
Betonungsmuster aufweisen; d.h. dass, wenn darabathu und qatalatbu 
keine gleiche Betonung aufweisen, die ganze Hypothese zusammenbricht. 
Das Endergebnis der nachfolgenden Beobachtungen hat 
sicherlich keine allgemeine Gültigkeit für die altarabische Poesie, 
sondern bezieht sich nur auf das, was typisch für die Trauerklage sein 
kann. 
Betonung in der Niyäha 
Wenden wir uns jetzt einigen Beispielen parallel gebildeter Strukturen 
zu, die man als litaneiartige Strukturen verstehen kann. 
Beispiele aus Niyäha's in aa/114: 








wa-'in кип 'ta la-musaw'wadà 
wa-'ilà Ί-тиІй 'ki la-mufaw'wadà 
wa-ñ '1-mahà 'fili San'fa 
wa-'alà 'l-'ara'mili'atù'fà 
usw. 
Mit der Beschaffenheit dieser Zeilen als Reimprosa hängt zusammen, 
dass der paarweise Reim wohl eine parallel gebildete Betonung aufweist. 
Ebenso wie die Fälle von за/ im Qur'än, die von Stewart beschrieben 
wurden, sind die kurzen einleitenden Sätze von ungleichmässiger Länge. 
Die Reimstruktur, die verwendet wurde ist sehr einfach: 
A A B B C C D D usw. Die Betonungsmuster innerhalb der safas 
können aber variieren: vergleiche z.B. Satz 3 und 4, 5 und 6. 
Noch einige Beispiele: 116 
114
 Tayfür, Balägät, 66; Kahhäla, Nisä', II, 350. Derselben gibt es noch 
viele; siehe vor allem al-Husrî, Zahr I, II, 799-803. 
116
 Husri, Zahr I, I, 407-8. 
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wa-ЧІапіу bunayya gadaw'tuka radica 
wa-faqad' tuka sari"1 Ά 
'ay bunayya laqad sahabati Ί-dun 'y& 
"alayka 'ady&la 7-fa'(?)nä 
wa-'askanatka darà ЪЫ'(?)1а 
wa-ramatnl bsfdaka nakbatu 1-ra 'CJdä 
'яПпИиття 'rbam gur'batah 
wa-'anis wah 'äatah 
wa- 'stir 'aw'ratah 




(C) D D D D 
( E ) F F F 
(G)HH 
Noch ein Beispiel:11θ 
'inríí faqadtu minhu sayfan fi madñ ' 'ih 
wa-rumhan fi 'stìwd ' 'ih 
wa-badran fi baba ' 'ib 
Die Reimstruktur: 
(A) В В В 
An den meisten Beispielen ist zu sehen, wie auch in der Niyäha 
die safäa von einem einleitenden Kurzsatz eingeführt werden, wie 
Stewart für den saf im Koran beschrieben hat. 17 Die Länge dieser 
safäe ist sehr unterschiedlich: von drei Silben (al-hanät/wa '-Ί-saw'ât) 
bis hin zu zwölf (wa-ramatnl bsfdaka nakbatu al-radä). 
Selbstverständlich ist die Betonung in den Reimen immer an 
derselben Stelle anzusetzen, obwohl manchmal unsicher ist, wo genau. 
Bei den safäe als ganzen ist dies manchmal der Fall, wie im letzten 
Beispiel, manchmal aber auch nicht, z.B., wenn in diesen Sätzen 
unterschiedliche Anzahlen von Silben verwendet werden: 
laqad sahabati 1-dunyä (8) 
"alayka 'adyaJa 1-fanä (8) 
wa-'askanatka dära Ί-biIà (9) 
wa-ramatnl bsfdaka nakbatu 1-radä (12) 
1 1 6
 al-Rägib al-'IsfahänX Muhädarät, II, 229. 
117
 Stewart, Sajc, 116-8. Die von Stewart vorgeschlagenen termini 
technici sind safa für die parallel gebildeten Satzstrukturen und matlsf 
für den "introductory phrase". 
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In den Beispielen 'ioni faqadtu.. und in Teilen vom Beispiel wa-
Tläbiyä bunayya.. liegt ein wiederholtes Betonungsmuster vor; es würde 
aber zu weit führen, wollte man behaupten, dass ausschliesslich die 
Betonung in der Strukturierung dieser safas eine bestimmende Rolle 
spielt: wenn dies der Fall gewesen wäre, dann würde man erwarten, dass 
die zusammengehörenden safäe zumindest die gleiche Silbenanzahl 
gehabt hätten. 
Betonung im rajan 
Die r^/az-Marthiya der TJmm Sacd hn MucSd118, die im 
vorhergehenden Kapitelbesprochen wurde, hat eine auffallende Struktur 
aufzuweisen:119 
waylummi Sa0din Sä1 dà barëfatan wa-najdà 
[wiederholt] sarämatan wa-jaddsP^ 
wa-sûdadan wa-majdà 
wa-fàrisan mifiddà 
sudda ЫЫ masaddà 
oder: [sadàtuhu musaddä] 
und: [yaquddubà ma gaddäj 
"(Weine, TJmm Sa* d, um Sa' d um seine Tüchtigkeit und seine Hilfe 
[wiederholt] um seine Strenge und seinen Ernst 
um seine Fähigkeiten als sajyiduad 
um веіпеп Ruhm 
um einen (immer) bereitstehenden Reiter 
mit dem ein Damm gedichtet wurde(?)" 
Diese Zeilen haben, wie es scheint, ein festes Betonungsmuster, 
mit Ausnahme der Zeile "sudda ...", für die ich im vorhergehenden 
Kapitel eine andere Lesung vorgeschlagen habe. Dieses Muster wäre: 
- - * w - / w - * -
Andere re/az-Marätbl: 
1 1 8
 Siehe oben S. 53-6. Siehe auch noch Ibn Sacd, Biographien, III, Teil 
II, 7-9; Ibn al-'Atìr, 'Usd I, V, 637; Ibn Hajar, 'Isäba, III, 860. 
1 1 9
 Dass die erste Zeile vielleicht wiederholt wurde, mag hervorgehen 
aus der Version, die in Ibn al-'Atìr, tJsd II, II, 376 erhalten ist. 
1 2 0
 Varianten für sarämatan: bazämatan und jalädatan. 
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Die Marthiya der Hind bint cUtba121 weist keine besondere Betonung 
auf, ebenso wenig wie die деуде-Marthiya der Tanhä *ukt Sacd122 
Die Betonung in den Dhnetern 
F,in wiederholtes Betonungsmuster ist anzutreffen in einem Teil einer 
Marthiya von Daktanus123 in den Zeilen 2,3,4a,6aund 7 (irämiADimeter): 
2 wa-bi-kay'riba [nasaban124 'ida cud'da£2B] 'ila'ansa'biba 
3 wa- 'adar 'riba li-caduw' wihä wa- 'afak 'kiha b'-riqä 'biha 
4 wa-qari'ciha wa-na/J'biba [fi Ί-mutbiqàtì wa-nSbibä] 
5 wa-raTsibä finde Ί-mulûki wa-zayniyawmikitäbibdj 
7 fa-yefü'Juba wa-уаЬй'tuba wa-yadub'bucan 'ahsàbiha 
w - / ¿ w - - w -
*
 w - / w w - * w -
bzw. / — — w — 
Die Häufung der Konjuntionen wa- und fa- in diesen Fragmenten 
ist interessant im Vergleich zu einer Marthiya von Hind bint cUtba, die 
in rajaz abgefasst ist: in letzterer nämlich fehlen diese Konjunktionen 
auffallenderweise völlig: 
Hind bint TJtba126 
ya cayni bakki cUtubab 
Saykan äadida '1-raqabah 
yufimu yawma ì-mas&abah 
yadfsFu yawma l-ma£labah 




fiba Ί-kuyùlu muqrabab 
kullu jawädin salbabab 
121
 Cheikho, 'Anis, 189. 
1 2 2
 Marzubáni 'Aäcär, 144-5. 
123
 Cheikho, Riyäd, 52-3; Kazzarah, Tamîm, 21 (Ar.XSiehe da auch die 
meisten Varianten: s. 126-7). 
1 2 4
 Oder vielleicht nasabSl. 
126
 Varianten: rajefat in Ihn al-'Atìr, Kämil, I, 367; nussat in Tayfür, 
Balägät, 185. 
1 2 6
 Cheikho, 'Anis, 189; Ibn Hiaäm, Sîra, И, 40. 
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Was die beiden Gedichte zum Teil gemeinsam haben, ist eine Struktur 
von nebeneinander gesetzten Verben, im ersten Falle syndetisch, im 
zweiten asyndetisch. Die Ähnlichkeit wird noch deutlicher, wenn in den 
Fragmenten des Gedichts von Daktanüs die Konjunktionen wa- und fa· 
ausgelassen werden: 
Daktanüs Ves. 2, 3, 4, 5, 6, und 7: 
bi-kayribä nasaban 'idä "uddat 'Uà ansàbibà 
'adarrihä h'-"aduwwihä 'afakkihä li-riqàbihà 
qarfihä naßbibä Û Ί-mutbiqàti wa-näbihä 
ralsibä cinda Ί-тиІйЫzayniyawmiMtäbihä 
ysfûluhà yahütuhä yadubbu "an 'ahsäbihä 
und (versuchsweise): 
8. yatä mawàti'a (oder mawàtina127) Vaduwwikàna läyakää ¿Да128 
was diesen Vers im Vergleich zu seiner Jetzigen Version 
wa-yatä (Var.: yata) mawàti'a li-l-caduwwi wa-käna là yamJS bibä 
verständlicher macht und ausserdem den Reim auf -àbibà 
wiederherstellt anstatt des abweichenden -jbibä. 
Kin sehr auffallendes Beispiel von Wiederholung der Satzstruktur und 
somit auch der Betonung, ist anzutreffen in einer Marthiya der TJmayma 
bint TJmayya bn cAbd earns in wMr-Dimeter129: 
fa'in 'ab'kl30 fa-Ъиш eiz'ñ 
wa-hum ruk'tû wa-hum man 'Mb 
wa-bum 'аз'Л wa-hum far "Ί wa-bum na'saffi 'idä On'sab 
wa-hum maj'dJ wa-bum Sa 'ran wa-hum bis'ni 'ida 'ar'hab 
wa-hum rum 'hl wa-hum tir'si wa-hum say'fí ida 'a&'dab 
Gleich nachher die folgenden Verse: 
fa-karn min qä ' 'Hin min 'hum 'idà ma qä 'Ja lam yuk'dab131 
wa-kam min nà 'tiqin G'him kaû'bin mis'qsfin mxf'rib 
wa-kamminfa'risin ß'bim kam!''yinmu*'lamín mih'rab 
127
 Wie eine Variante in Ibn al-'Atir, Kämü, I, 357. 
128 irgj, betrat die Gebiete des Feindes; er fürchtete sich da nicht". Es ist 
auch möglich, yumää zu lesen ("Gebiete, in denen man nicht 
umherging"). 
129
 Cheikho, Riyäd, 62-3. 
130
 Grammatisch müsste es hier bestimmt 'abki heissen, aber erstens 
braucht der лтШгЫ г eine lange Silbe, und zweitens braucht der interne 
Reim ein langée "/: "izñ, rukn% 'азД, Arf/usw. 
1 3 1
 Zur Erklärung dieser PasBivform siehe Cheikho, Riyäd, 63 Anm. 1. 
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wa-kam min mid'rahin ß'him 'añ''bin huw''walin mi¿''lab 
wa-kam min jah 'falin β'him "azi'mi 1-nà 'ri wa-1-maw'kib 
wa-kam min kid'rimin fi'him naß'bin ma 'jidin тип 'jib 
Bei al-Kansä' in Kâmil-Dimeter ist die folgende parallele Struktur zu 
finden132: 
wa-l-'m 'su tab'kl wul'lahS [wa-al-jinnu tutfidu man samar] 
wa-ì-wah'su tab'kläaj'wahä flamme 'atä'anhu Ί-kabar] 
Die Betonung und der interne Reim in der qarld-Oicbtang 
RhodokanaMs ist ausführlich auf das Auftreten von tarsT, d.h. 
auf die internen Reimstrukturen morphologisch parallel gebildeter No-
mina in den MaräthT von al-Kansä' eingegangen133. Diese Form des 
inneren Reimes ist seinem Ursprung nach m.E. viel eher als "Anlehnung 
an das ursprüngliche saf' zu verstehen, als dass es, wie Rhodo-
kanakis meint, als "Kunstform" im Sinne von "Stumittel" zu betrachten 
sei135. 
Im Hinblick auf die obigen Beispiele wären diese tarsT-Zeilen 
zu verstehen als Rest einer zu dieser Zeit noch lebendigen Tradition der 
sa/-Trauerklage; in diesen taräf Zeilen würde dann die reale 
Sprechsituation der 5a/-Klage fortgesetzt werden und zwar als Vorrat 
(stock-pile) reimender, herkömmlicher, aber auch sich immer wieder 
erneuender, ergänzender und neu hinzugefügter Kurzzeilen, die von den 
Klagefrauen anlässlich eines Trauerfalls angestimmt wurden. Man mag 
sogar annehmen, dass die Dichterinnen entweder ihren "eigenen" saf 
Klagen diese tarsT-Zeilen entnommen haben, oder dase sie diesem 
vorliegenden Vorrat an sa/-Zeilen entnommen wurden, was jedoch 
letztendlich für diese kollektive "Dichtung" keinen Unterschiedmacht1 . 
Ein Argument die tarsT Zeilen in diesem Sinne zu deuten ist 
das vielfältige Auftreten von Varianten zu diesen Fragmenten, vor allem 
132
 Diwan (ed. cAwadayn), 374; Diwan 1Θ95, 124. 
1 3 3
 Rhodokanakis, TrauerHeder, 37-44. 
1 3 4
 Goldziher, Bemerkungen, 312-3. 
1 3 6
 Rhodokanakis, Trauerlieder, 41 et passim. 
1 3 8
 Zu einer Deutung des tarsT siehe Stetkevych, Pre-Islamic Poetry, 
182-4. Sie betrachtet die Struktur fsñ&lu 'afilatin als "a pattern of 
dominance and submission", in dem der männliche, im Handlungskasue 
(Nominativ) stehende und metrisch "starke" A^a/u-Teil den metrisch 
schwachen, grammatisch und geschlechtlich unterlegenen ("subordinate 
in both gender and case") 'afilatin-Teü. dominiert. 
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des fsFalu 'лЛ7аЕш-Турв137 Dies sollte wohl nicht nur der mangelhaften 
Überlieferung der Texte zugeschrieben werden, sondern auch der 
Mannigfaltichkeit der Möglichkeiten, die diese Struktur bot138. 
Ein ergänzendes Argument dafür, dass diese taraF-Zeilen in der 
gantf-Dichtung einem anderen Kontext entnommen wurden, scheint das 
Auftreten von "nicht reimenden" tara?-Zeilen zu sein, von denen man 
annehmen darf, dass sie als aaf gereimt haben z.B.: 
al-Kansä'139 
yabdi Ί-rsTüa 'idä däqa 1-sabîlu bibJm 
nahda Ί-taliL·'[U-ssfbi Ί-'amri rakkàbà] 
Diesem Vers mögen diese sa/-Zeüen zugrunde liegen: 
yabdi Ί-геПІ 
idä däqa l-sabll·40 
nahda Ί-taEl 
li-sä'bi Ί-'amri rakkàbà 
Reimschema: А А А В 
al-Kansä'141 





уаЪлй Ί-sihäba 'idàjadda Ί-diràbu 
[wa-yakû 7-да'Шпа 'idä mä kayyaJa 1-bànl] 
137
 Abgesehen von einigen Varianten, wie z.B. in Cheikho, 'Anis, 171, 
ballälu mumrfatin bammälu mifdilatin qarrsfu mufzfatin talla*и 
'anjädL Wegen des Reims auf -ca ist vielleicht mudlfa zu lesen statt 
mifdila. So auch Diwan 1895, 240: maulaba statt mafrlaqa 
138
 Anhänger der oral-poetry Theorie würden solche ¿eraf-Zeilen 
vielleicht als "Formeln" deuten, aber ich stimme mit Bauer, 
Onagerepisode, 86 überein, dass "nicht das immer Gleiche [erstaunt], 
sondern vielmehr die Mannigfaltigkeit der Variation, die Vielfalt in der 
Einheit". 
1 3 9
 So in Cheikho, 'Anís, 2; eine andere Rezension in Drwän 1895, 3, 
wie in DTwän, (ed. eAwadayn), 90: yabdi Ί-räTla 'ida jara Ί-daBlu 
ЫЫт qasda Usabili lì-ruzqi Ί-sumri rakkàbà. 
1 4 0
 Auch Rhodokanakis, Trauerlieder, 42, liest hier jara statt däqa. 
141
 Drwän 1895, 224. 
142
 DTwän (ed. al-Bustam), 137, und Cheikho, 'Ani, 84. Dieser Vers 
fehlt in Drwän 1895 und in DTwän (ed. cAwadayn). 
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In saf: 
yahmi Ί-síbñb 
'ida /adda 1-diräb 
RhodokanaMfl hat festgestellt, dass tarif meist im baslt-
Metrum vorkommt. Im Korpus der Frauenmarâthï sind, von allen Fäl-
len von tarsf (17 insgesamt), 8 in baslt, 4 in mutagärib, 2 in tawü, 1 
in ramal, 1 in kämil und 1 in kämil Dimeter. Rhodokanakis' Erklärung 
dafür - kein Metrum "eignet sich wie dieses mit seinen scharfen Ein-
schnitten so gut dazu"143 - beschreibt die Verhältnisse wohl umgekehrt: 
es ist kaum anzunehmen, dass die "scharfen Einschnitte" des baslt-
Metrums sich für diese Strukturen eignen - in dem Sinne, dass dieses 
Metrum solche saf-Zeüen generiert - sondern dass solche schon 
bestehende144 saf-Zeüen eines bestimmten Type sich für baslt oder ggf. 
mutaqäribeignen, obwohl sie, ihrer Struktur nach, anscheinend auch gut 
im kämil passen würden: 
fenälu 'afilatin 
Dass es aber zu Problemen kommt, wenn versucht wird, solche saf-
Zeilen in kämil aufzunehmen, geht aus den ¿araf-Zeilen hervor die, wie 
hier, in kämil abgefasst sind: 
Sucdä bint al-áamardal al-Juhaniya in kämii 
jawwäbu 'awdiyatm bi-¿ayri sabäbatin 
kaSääfü däwiyi 1-zalämi muäayyvfu 
— — w — / w w — w ( J ) — / w w — w — ff — — w — J 
Von einer richtigen tarif--Struktur ist hier eigentlich nicht die Rede, 
aber wenn тпяп versuchen würde, sinngemäss zu begreifen, welche die 




 Rhodokanakis, Trauerlieder, 44. 
1 4 4
 Ich nehme nicht an, dass es hier um eine historische 
Aufeinanderfolge geht in dem Sinne, dass man später sa/Strukturen in 
die Dichtung aufnahm, sondern dass beide Typen von Klagen 
nebeneinander geübt wurden. 
146
 Cheikho, Riyäd, 136. 
1 4 8
 Hier als Plural von bämin auf zu fassen. Vergleiche zu M ilatun als 
Kollektiv: Wright, Grammar, I, 233 und Fleisch, Traité, I, 307. Der 
Bedeutung nach scheint eine Gruppe von bämiya für die 
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kaääafu dñwiya(tínj^) 
Dasselbe Gedicht 
sabbäqu 'ädiyatin wa-ra'su аацуаПп14,1 
[wa-muqàtilun batalun wa-hàdin miskfu] 
Var.: sabbaïi càdiyatin wa-bàdî saríyatín ...14β 
Var.: sabbäqu bädiyatm wa-bàdi sanyatìn ...149 
Falls hier völlig übereinstimmende s^-Zeilen vorgelegen hätten, die auf 
irgendeiner Weise in den kämil eingegliedert worden wären, wäre die 
Vorlage vielleicht der folgende (nicht kämil) tarsT: 
'sabba ϊι(?) cädiya(tin) 
'baddäW) säriya(tm}b0 
Schon aus dem zweifelhaften Wortlaut wird klar, dass es sich hier um 
reine Spekulation handelt Es bleibt aber interessant zu ergründen, 
welche Vorlagen möglicherweise eine Rolle in diesem gegenseitigen 
Verhältniss zwischen saf und Poesie spielten. Denn auf diese Weise 
erhält man einen Einblick in die "Werkstatt" der Dichterinnen, indem 
rekonstruiert werden kann, wie sie die metrischen Probleme, die sich 
durch diese Eingliederung von saf in die qand-Metren ergeben, lösten. 
Manchmal ist nicht mehr festzustellen, ob noch wirklich ein Fall 
von tarsi vorliegt, oder eine freiere Variante, wie im folgenden 
Beispiel161: 
nahhäru rà^iyatìn таЦаЬ ta¿iyatin 
fakkäku "äoiyatin fli-'l-cazmi jabbäru] 
Wegen des Metrums sollte man hier die sonst nicht belegte Form mtujä ïi 
lesen, wie sowohl "Awadayn162 als Cheiko163 machen, letzterer mit der 
Unterstreichung der lugenden eines mutigen Mannes, der sich ohne 
Verteidiger in ein Wadi wagt, wo er den Blick auf die Umgebung verliert; 
präziser geeignet als das recht blasse sahäba. 
147
 So in Cheikho, Riyäd, 134; nach Anm. 6 aus dem Тд'яяп. 
1 4 8
 'Asma% 'Asma^at, 101-4. 
1 4 9
 Tayfür, Balägät, 176-6. 
160
 sabbäb von SBY und baddäb von HDY; säriya in der Bedeutung 
"Gruppe von Leuten, die nachts unterwegs sind" passt besser zu HDY als 
safiya das 'Teil einer Armee bedeutet". Die fä°°äl Form ist in den tarsT-
Zeilen sehr oft belegt: Goldziher, Bemerkungen, 313. 
161
 Cheikho, 'Anís, 43. Offensichtlich gehört der Vers an anderer Stelle, 
denn den Reim (-äru) den übrigen Versen (-ari) anzugleichen, ist nur als 
Fall von 'iqwä'xa begründen. 
162
 Dîwàn (ed. cAwadayn), 389. 
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Begründung, dass es sich hier um eine verlängerte Form handelt. An 
sich würde man hier wegen der ea/-Struktur eine Form wie 'lajjäii 
erwarten statt maljaki bzw. maljäb, aber die wäre, ihrer Bedeutung 
nach, wenig zutreffend. Andere morphologische Strukturen sind eher für 
andere Metren geeignet: 
Mulayka al-Öaybänlya164 in катіИУітеіет (muraffal): 





'Asma' "ukt Kulayb1 6 6 in ramai 
fa-btalanl wa-dabänl bi-aajS^1 gad made Л wa-äajä unvftaÉ^ 
Wegen ihrer parallelen Struktur haben einige dieser tarsf-Zeilen ein 
einigermassen festes Betonungsmuster aufzuweisen, ob sie nun als saf-
KLage oder als Versteile aufgefasst werden. Einige Beispiele: 
al-majdu buüatubu wa-l-judu cillatubu 
wa-1-sidqu bawzatubu 'in qirnubu babà 
kattabu mabJUatin farräju mazlimatin 
'in baba mü'dilatan sannä lahä bäbä1 
tavnli Ί-nijadiraffi Vimädi ....160 
bäml Ί-baqíqati bassälu Ί-wadîqati mftäqu Ί-wasíqati 
1 5 3
 Diwan 1895, 136 und 136e. 
1 6 4
 Marzubäni; 'Aflcär, 198. 
166
 Es ist verlockend, statt wa-1-mutàliba h'-l-tiräti zu lesen: wa-7-
muwätir(a) oder wa-l-mu'àtir(a), auch wenn der III. Stamm in dieser 
Bedeutung nicht belegt ist. 
1 6 6
 Cheikho, Riyäd, 7. 
167
 Oder äajan. 
1 6 8
 Eigentlich äajan E 
1 6 9
 Diwan (ed cAwadayn), 91-2; Diwan 1896, 4. 
1 6 0
 Diwan (ed. cAwadayn), 412; Diwan 1895, 224. 
161
 Diwan (ed. cAwadayn), 335; Diwan 1896, 240. In diesen beiden 
Rezensionen: bäml Ί-baqíqati nassälu Ί-wadîqati mftäqu Ί-waQqati 
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hammälu 'alwiyatin äabhadu anjiyatin 
' qattäfu 'awdiyatin 182 
Besonders zu diesem letzten Typ gibt es sehr viele Varianten, so z.B.: 
raffäfu 'abniyatin, äaddadu 'alwiyatin 
nahhàru rägiyatin, qattàlu tàgiyatin 
baìlàlu räbiyatin, wattäbu marqabatin103 usw. 
Obwohl wir nicht wissen, wie die altarabische Betonung anzusetzen ist, 
kann man dennoch feststellen, dass in diesen Zeilen meist feste Beto-
nungsmuster auftreten. 
Was für den baalt gilt, gilt auch für den mutaqärib, in dem 
tar&T ebenfalls verhältnismässig oft vorliegt wie z.B.: 
al-Kansä'184: 
yufidu Ί-kifäha gadäta al-siyàhi... 
Janüb 'ukt cAmr Di 1-Kalb1Bß 
wa-hayyin 'ababta wa-hayyin manabta 
wa-harbin waradta wa-tagrin sadadta 
wa-'üjin äadadta faJayhi al-bibälä] 
wa-mälin bawayta wa-kaylin bamayta 
wa-dayßn qarayta [yakäfu Ί-wakàlà] 
Im Gegensatz zu dem saf im Koran und zu den oben genannten 
Beispielen von Reim im saf, wo das Reimschema meist (А) В В . . lautet, 
haben wir es in den Beispielen aus der garïrf-Dichtung mit dem Schema 
AAA (В) zu tun, d.h. wenn man sich auf den einzelnen Vers beschränkt. 
Es gibt dazu eine Ausnahme, eine tarsf-Zeüe im Diwan von al-Kansä' 
tallsfu marqabatm mannsfu maglaqatin 
warrädu maärabatm qattëfu 'aqrânf 
Es ist die Frage, ob man hier nicht lieber maglabatin lesen sollte statt 
maglaqatin, und zwar auf Grund des internen Reims. 
Innerhalb des ganzen Gedichts ist das Reimschema selbstverständlich: 
182
 Diwan (ed. cAwadayn), 92-3; Diwan 1896, 6. In cAwadayns 
Rezension Jabbäii statt äabbädu. In diesen beiden Rezensionen eine 
andere Reihenfolge: äabhadu 'anjiyatin in der Mitte. 
163
 Siehe z.B. al-Färiea bint Saddäd, Cheikho, 'Anis, 181 und 
Anmerkungen. 
164
 Siehe Anm. 141. 
186
 Cheikho, Riyäd, 84-5. 
1 6 9
 Diwan (ed. cAwadayn), 336; Diwan 1895, 240. 
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B B B A 
C C C A 
Wenn wir uns an Stewarts Terminologie halten, wäre in diesen tarsT-
Zeilen die Reihenfolge der Teile genau umgekehrt wie im gewöhnlichen 
saf: da mafia* - safa - safa ... und im tara? safa - safa ... - matlsC In 
einer längeren, gesprochenen Realisierung fällt dieser Unterschied aber 
weg. 
In diesem Zusammenhang scheint es mir wichtig festzustellen, 
dass an den Stellen, wo parallel gebildete tarsi-Zeilen in die Poesie 
eingegliedert werden, zwar feste Betonungsmuster auftreten können, 
dass aber an den Stellen, wo das ausgewählte Metrum diese parallele 
Struktur und damit die festen Betonungsmuster unmöglich macht - wie 
z.B. im kämilder Fall sein kann - das quantitative Metrum Priorität hat 
und das Muster leicht aufgegeben wird. Dae heisst also, dass der Zwang 
des quantitativen Metrums stärker war, als dass ein festes Beto-
nungsmuster eingehalten werden konnte. 
Versucht wurde zu zeigen, wie eine fast litaneiartige 
Satzbetonung aus der sa/-Niyäha und aus dem rajaz in die Marthiya-
Dichtung vorgedrungen sein kann, wie einfach in den meisten Fällen 
diese Betonungsmuster in eine quantitative metrische Struktur 
aufgenommen werden können, und schliesslich, dass man mit einer 
ständigen Interferenz zwischen Niyäha und Marthiya rechnen sollte, sei 
es direkt - wie in den tarsT-Zeilen - oder indirekt über die "Zwischene-
bene" der Dimeter. 
Auf der anderen Seite sei aber darauf hingewiesen, dass solche 
Betonungemuster, wenn sie bin und wieder auftauchen, die quantitative 
Struktur des Metrums nicht zerstören. Innerhalb des quantitativen 
Metrums können solche litaneiartige Strukturen, die möglicherweise 
dem saf oder der Niyäha entnommen wurden, des Effektes wegen 
bewusst eingesetzt wurden. 
Es muss hier eine offene Frage bleiben, ob wir mit diesen 
Betonungsmustern einer älteren Form qualitativer Metren auf der Spur 
sind, wie sie Frolov167 im saf voraussetzt: wenn dem so wäre, dann 
liesse sich feststellen, dass diese Muster auch in den rajaz void sogar in 
den kämü majzQ'vorgedrvaigen seien. Das vorhandene Material ist aber 
zu gering, um daraus sichere Schlüsse ziehen zu können. 
Wenn wir feststellen, dass es in den Marâthî ¿araf-Zeilen gibt, 
also Zeilen, wo sich gleichende morphologische Strukturen wiederholen, 
Frolov, Stix, 367. 
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so sind wir nicht weit entfernt von Zwettlers Auffassungen über die 
Formelhaftigkeit der alten arabischen Poesie ('Yormularity")·168 
Zwettlers Auffassungen169 setzeneinedichterische Praxis voraus, 
die als solche die Schrift nicht oder kaum kannte. Er hat - kurz gesagt -
versucht, anhand dreier Kriterien nachzuweisen, dass die altarabische 
Poesie, wie die Poesie in anderen Kulturkreisen, einer mündlichen 
Überlieferung unterlag, die sich an kompositorischen Eigenschaften 
dieser Poesie zeigen liesse. Diese Eigenschaften sind dreierlei Art: 
- das Auftreten von Formeln, d.h. dass bestimmte morphologische Struk-
turen ("corresponsional phonetic or syntactic phrases") an bestimmten 
Stellen im Metrum vorkommen z.B.: 
wa-baytia yafùhu Ί-misku... 
wo die unterliegende Struktur 
wäwrubba + Nomen (Gen.) + Verb + Nomen 
sozusagen als Schablone für den Anfang eines tawil-Metruma eingesetzt 
werden kann: 
w ™ • • / w · · · / 4-*
 tMU 
Solche festen Muster werden vom Dichter an Stellen eingesetzt, wo er 
sie braucht, während er improvisiert, und sie werden im Prozess der 
mündlichen Überlieferung erhalten oder gar noch erweitert.170 
- Zweites Kriterium ist das Fehlen von Enjambement; da dieses 
Kriterium hier weiterhin keine Rolle spielt, möchte ich es nur nennen; 
• Auch das dritte Kriterium - das Auftreten von "well-established themes 
for rapid composition" ist in diesem Kontext nicht во interessant. 
Sind diese ¿arsf-Zeilen, denen wir in den Maräthl und in den 
s^-Zeüen begegnet eind, zu verstehen als Bestätigung für Zwettlers 
Auffassungen; mit anderen Worten, haben sie ursprünglich funktioniert 
als feste Muster, die die mündlich improvisierte Komposition erleich-
terten? 
Aus dem Vorhergehenden mag klar sein, dass nach meiner 
Auffassung die ¿araf-Zeilen in den Maräthl in ¿¿/-Klagen ihren 
168
 Zwettler, Tradition, vor allem Kapitel 2. Schon früher hatte sich 
Monroe über die Formelhaftigkeit der altarabischen Poesie geäussert: 
Monroe, Composition, 7-36. 
1 8 9
 Sie stützen sich auf die allgemein bekannte Parry-Lord Theorie. Die 
Anwendbarkeit dieser Theorie auf die arabische Dichtung ist in der 
Arabistik vehement zurückgewiesen worden, s. dazu S. 28, Anm. 70. 
170
 Diese Formeln sind wohl eher als ein intertextuelles Phänomen zu 
interpretieren: siehe Bauer, Intertextualität. 
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Ursprung haben. Goldziher betrachtet sie dann auch als "Nachwirkung 
des saf der alten Klagerufe"171. Man kann sie jedoch auch interpretieren 
als bewusste und künstlerisch gestaltete Nachahmung des Trauerst, als 
Versuch, diese Klagerufe realistisch zu imitieren. In diesem Sinne 
aufgefasst können sie, wegen ihres litaneiartigen Charakters, wesentlich 
zu der perf örmativen Funktion der literarischen Trauerklage beigetragen 
haben. 
III Der Reim in der Marthiya 
Neben dem Metrum ist der Reim das Formprinzip der arabischen 
Poesie. Hier sei kurz dargestellt, was es zum Reim in der altarabischen 
Marthiya zu bemerken gibt. Zuerst mochte ich auf einige Reime 
hinweisen, die als mehr oder weniger unregelmässig zu bewerten sind. 
Dann möchte ich auf Reime eingehen, die vielleicht ihres Effektes wegen 
gewählt worden sind. Es gibt in dem Korpus einige Fälle von nicht 
reimenden Endvokalen (d.h. 'igwä) wie z.B. "-äri/-nru" oder "-muhlf/-
Jnihä1, die mir nicht von grosser Bedeutung scheinen. 
Rhodokanakis erwähnt einige Fälle von 7u¿um-Reimen im Dîwân 
von al-Kansä'173, einmal auf "-arrati', einmal auf "-aliati'. Dabei stehen 
zwei Verse auf "-arrati' im Gedicht auf "-aliati' und man kann sich 
fragen, ob man dies harmonisieren könnte, indem man diese beiden 
Verse dem Gedicht auf "-arrati' hinzufügt.1'4 Zweifel daran weckt eine 
andere Marthiya von al-Kansä'176 in der ebenfalls ein Reim ungleicher 
Liquidae auftritt: ein Gedicht auf "-allât' hat an einer Stelle einen Reim 
auf "-ammaf116. 
171
 Goldziher, Bemerkungen, 313. 
1 7 2
 So unter anderem: Fatima bint Muhammad, -bu tf -b(i). Tayfür, 
Balägät, 18; TJmm Hakim, -Uli//-ahi. Tayfür, Balägät, 186; Butayna, -
ìnuha // -ЪиЬ&. Tayfür, Balägät, 194; Mayya bint Dirär, -tyiru//-uri 
Cheikho, Riyäd, Ï62; *Umm Sacd, -ñim//-ñbi Marzubanï, 'Aäcär, 120-1; 
Mulayka al-àaybânïya, -ari // -ani: Marzubanï, 'Ascär, 198-9; TJmm 
"Arnr bint Mukaddam, -äqi//-uqu (la): IbncAbd Rabbih, cIqd II, III, 79; 
Hind bint Nucmän, -Ц/Шу/ΊΙΐΓ. Cheiko, eucarä' II, 29 und 377. 
1 7 3
 RhodokanaMß, Trauerlieder, 37. 
1 7 4
 Dîwân (ed. cAwadayn), 342; Dîwân 1896, 23. 
176
 Dxwän 1895, 24. 
1 7 6
 In Dîwân 1895, Anm. b, fasst Cheikho die Lesung "alayya als tastSf 
auf und schlagt vor hier "alatni zu lesen, was aber die metrische 
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Ein merkwürdiger Fall von luzum ist anzutreffen in einem kurzen 
Gedicht von Najîba al-Qahtänyra177: 
-sirbibi 
sir bibi 
Der Reim auf n-ä" 
Man könnte sagen, dass die /uzüm-Reime als "Maximalreime" betrachtet 
werden können. Im Gegensatz dazu ist m.E. der Reim auf "-ä" als 
"Міпітпяігаітп" zu werten: im allgemeinen sind 'auf, wäwxnid jâ'nicht 
ale ram zu verwenden, "unless they belong to the root of a verb or 
noun"178. 
Ob diese Reime mit ähnlichen Reimen aus dem saf in Verbindung 
gebracht werden können, bleibt dahingestellt An dieser Stelle möchte 
ich nur einige typische Beispiele nennen, weil ein Reim mit 
auslautendem -ä bewusst gewählt worden sein kann, um den 
performativen Charakter dieser Gattung zu gewährleisten. 
Im saf sind vergleichbare Ausrufe auf z.B. n-äh" vorhanden179: yä 
'abatab160 
wo sich der Reim dann auf sinvoller Weise mit "-äh" anschliesst. 
wä ЪпаЪ161 
Auch im rajaz sind vereinzelt solche langen 'V-Vokale zu verzeichnen: 
typisch ist die гд/ozmarthiya der Umm Sacd182: 
waylummi Sa'din Sä'dà barsFatan wa-najdä usw., 
auch wenn in diesem Gedicht "-</-" selbstverständlich als ram gilt. 
Die folgenden Maräthl haben einen Reim auf "-ä" aufzuweisen: 
Struktur (wäßr) unterbrechen würde. Auch wenn man die Lesung aus 
Bbb. akzeptieren würde (wa-waddefatm statt wa-rawwäatm), ist das 
Problem nicht zu lösen, weil im zweiten Halbvers der Gegensatz 
zwischen kassat und cammat zu handhaben ist 
177
 al-Suyüti Nuzha, 82. 
178
 Siehe Artikel "Käfiya" (von S. A. Bonebakker) in EI2, 413 L 
1 7 9
 Zu Ausrufen wie wà/fyà -ab siehe u.a. Wright Grammar, И, 93-4; 
Brockelmann, Grammatik, 150. 
1 8 0
 Viermal wiederholt im Trauerruf der Fatima um den Propheten; 
siehe Goldziher, Bemerkungen, 310; Kahhäla, Nisä', Г , 113. 
1 8 1
 'Umm Ta'abbata earrä in Sukkaii Öarh, II, 846; Goldziher, 
Bemerkungen, 309. 
1 8 2
 Siehe oben S. 53-6. 
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al-Häritiya183; majzù'al-wänr 
'ala man bayyana l-'akawayni ЧіттпИптЯ hiya 1-taklä 
tubgä 
Daktanus184; taml 
'ala ya ІаЬй Ί-waylàtu waylatu man baia 
li-darbi ban! cAbaia Laqítan wa-qad qadä 
tawà 
usw. 
Hind bint MaTmd186; вагТ 




la sunto waj'ban ¡cunta sà'inabu 'abadan wa-wajbuka ñ 7-taräyablä 
yadî Ί-уипша 
Personalsuffixe sind, der Regel nach, nicht als Elemente des Reims 
aufzufassen. In den nachfolgenden Fällen liegt also grundsätzlich auch 
ein Reim auf "-Д" vor: 
Reime auf "-aba": 
Tumädir zawjat Zuhayr ; wahr 
ka'anna Ί-'ayna kSdatahñ sanaba li-¿aybatikum fa-lam tiftik karàhà 




 Siehe oben Anm. 16. 
1 8 4
 U.a. in Cheikho, 'Anis, 149-60. 
1 8 5
 U.a. in Cheikho, Riyäd, 92. 
1 8 6
 Die Halbverse enden auf: bukä, Kàlidan (2x), bayyinan, kidribä, min 
al-...; falls man die unbestimmte Akkusativendungen wie -a lesen sollte, 
entsteht fast in allen Halbvereen ein gleicher Reim. Dabei solle man 
bedenken, dass das Metrum sarf nicht immer ganz sauber vom rajazzo. 
unterscheiden ist. 
187
 Tayfür, Balägät, 189. 
1 8 8
 Bint al-âarïd: u.a. Cheikho, 'Anís, 139; Cheikho, Riyäd, 43-4; al-
Öürä, Rita' I, 170. 
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al-Kansä'189; wäßr 
bakat"aynl wa-càwadahà gadähä bi-cuwwärin fa-mä taqdikarähä 
іц/alàbà 
usw. 
Kälida bint Häaim190; wäßr 





'ala halaka Ί-тиІйки wa-cAbdu "Arnim 
wa-kulhyati Ί-'Irägu li-ntan ba¿aha 
wa-brtadahä 
Reime auf "-ähurnä": 
cAmra al-Katcamïya193; taml 
'abä Ί-nàsu 'illä 'an yagülü humä humä (sie) 
wa-law 'annanä 'stanä la-käna siwähuma 
siwähuma 
wä bi- 'abähtimä19* 
al-Kansä' oder Hind bint TJtba196; ma/zû' al-kämil 
man bassa ñ Ί-'akawayni ka-l-frusnayni 'awman rähumä 
'akawaynika-l-sagraynilam yara näsörun äarwähumä 
usw. 
Muhayyät bint Taiïq198; taml 
1 8 9
 Drwän (ed. cAwadayn), 200-11; Mwän 1896, 248-65. 
1 9 0
 U.a. Cheikho, Riyäd, 69-60. 
191
 Kirniq, Diwan, 39. 
1 9 2
 Merkwürdigerweise sind die vier Gedichte, die auf -ähä reimen, alle 
im Metrum wäßr. 
193
 U.a. in Cheikho, Riyäd, 142-6. 
1 9 4
 Zu einer anderen Interpretation dieses Ausdrucks siehe Jones, 
Poetry, 63. 
196
 U.a. Drwän (ed. cAwadayn), 422; Diwan 1896, 256-7. 
1 9 6
 Marzubanî, 'AScär, 177. 
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calä Ъпау MujaUin(?) sawtu n&in 'asammam 
fa-là 'uba mahbüran baridun nefàbumà^ 
Mangels Vergleichsmaterials ist schwer festzustellen ob diese 
Reime innerhalb der früharabischen Poesie eine Ausnahme bilden; wäre 
dies der Fall, dann müsste man schliessen, dass diese Reime die 
Funktion hatten Klageausrufe auf realistische Weise nachzuahmen. 
Namen von Personen und der Reim 
In einigen MaräthT ist ein Reim gewählt worden, der sich der 
Endung des Namens des Verstorbenen anschliesst. Von diesem 
Phänomen seien hier nur einige Beispiele genannt: 
Fatima al-Kuzä'iya auf al-Jarräh: Reim "-ahi'198 
Mayya hikt Qabîsa auf Qabîsa: Reim "-Ìsa"199 
Ibnat Watima auf Watiina: Reim " -Q/iinab"200 
Anonym auf Yazïd bn cAmr: Reim auf "-Q/Mu"201 
'Arfaja auf Waraqa: Reim "-qab"202 
Laylä al-cAfffa auf Gartän: Reim "-an/'203 
Nu°m auf Sammäs: Reim "-áai"204 
Es muss nicht immer der 'ism sein, auf den sich der Reim bezieht, 
sondern gelegentlich wird auch der nasab benutzt: 
al-Färica auf al-WaEd bn Tarif: Reim auf ,'-Ц/Ш,20& 
Es mag sein, dass der Grund für diese Wahl des Namens des 
Verstorbenen als Reim, in dem Anliegen zu suchen ist, das konkrete 
197
 Von diesem Gedicht is nicht mit Sicherheit zu sagen, ob es tatsächlich 
auf -äbumä reimt, weil es ein Einzeller ist, aber es kommt mir 
wahrscheinlich vor. 
198
 Cheikho, 'Anis, 176. 
1 9 9
 Cheikho, 'Anis, 183; Riyäd, 150-1. 
2 0 0
 Cheikho, Riyäd, 108-9. 
2 0 1
 Cheikho, 'Anís, 196; Mufaddal, Mufaddaïïyât, 549-61. 
2 0 2
 Cheikho, Riyäd, 140-1. 
2 0 3
 Cheikho, Riyäd, 2-3. 
2 0 4
 Kahhäla, Nisä', V, 179. 
2 0 6
 Cheikho. 'Anis, 173-4. 
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Gedicht als einen dauerhaften Verweis auf den Verstorbenen zu ge-
stalten. 
Das Verhältnis zwischen Marthiya und Niyäha 
In diesem Kapitel ist versucht worden, das Verhältnis der 
Marthiya zu der Niyäha darzustellen, indem auf Zwischenformen 
eingegangen wurde, an denen Eigentümlichkeiten zu beobachten sind, 
die bislang schwer oder überhaupt nicht mit der gehobenen Dichtung in 
Verbindung gebracht werden konnten. Es mag aus der bisherigen 
Darstellung dieser Zwischenformen und des saf hervorgehen, dass es gar 
nicht so leicht ist, einen klaren Unterschied zwischen Marthiya und 
Niyäha zu machen wie ihn Goldziher offenbar versteht: Marthiya = ¡fr, 
Niyäha = saf weil in die Marthiya allerhand sprachliche Äusserungen 
aue der Niyäha eingedrungen eind. Als Beispiele sind hier zu nennen: 
¿arsi? und sonstige saf-artige Strukturen, die oft feste Betonungsmuster 
aufweisen. 
Deshalb scheint eine etwas geänderte Darstellung der Gattung 
in diesem Moment angebracht: Die Gattung der Totenklage besteht 
einerseits zum grössten Teil aus vollwertigen, den Ansprüchen der 
arabischen Dichtung gemäss konstruierten Gedichten206, die als die 
"höhere" oder weiter entwickelte Form dieser Gattung zu verstehen sind. 
Andererseits aber liegt eine "niedrigere" Form vor, die etwa als 
"subliterarisch" betrachtet werden kann, und zwar handelt es sich dabei 
um die majzü -Dichtung, die mit ihren kürzeren Zeilen und vielleicht mit 
einer weniger strengen Handhabung der Metren die weniger 
anspruchsvolle Variante darstellt. 
Dass es im Korpus der Frauenmaräthl verhältnismässig wenig 
Trauergedichte in rajaz gibt - die Form/Gattung, die par excellence für 
Gelegenheitsdichtung in Betracht kommt - ist wahrscheinlich eben auf 
diese Tatsache zurückzuführen: die Hirjuza wurde, ihrer Stellung nach, 
wohl nicht als die angemessene Form empfunden, in der die Totenklage 
zu gestalten sei, und eher verwendet für Zaubersprüche, Orakel, 
Verwünschungen und Kampfsprüche . Ich möchte daher Wagners 
Behauptung, "die Totenklage sei den Weg vom sag" zum rajaz. gegan-
gen" - und wenn auch nur wegen der verhältnismässig niedrigen 
Anzahl der гя/azmarâthî - etwas abstufen. 
2 0 8
 Diese Gedichte sind, ausser bei der Darstellung des tarsf, in diesem 
Kapitel noch kaum angesprochen worden. 
2 0 7
 Wagner, Grundzüge, 45-6; Goldziher, Abhandlungen, 68 ff.; Ulimann, 
Untersuchungen, 18-24. 
2 0 8
 Wagner, Grundzüge, 46; 116-7. 
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Es веі hier nochmals hingewiesen auf die Weise, wie Ihn Jinnî 
Ramal einstuft: 
al-ramalkuil mä kan &ayr al-qaaldmin al-äfr wa-¿ayr al-rajaz. "ramal 
is verse which is neither rajaz nor qasïd"209. 
Ев scheint gar nicht so unwahrscheinlich, dass mit dieser Bezeichnung 
zugleich auch eine Bewertung des "Ramal' gemeint ist, nämlich als 
Zwischenglied von qarld \md rajaz. 
Wie am Anfang dieses Kapitels schon gesagt, sind die 
unterschiedlichen Formen der Totenklage in der frühesten Periode der 
arabischen Dichtung nebeneinander aufgetreten. Man kann also nicht 
sagen, dass die Marthiya in einem der übUchen Metren (die qarld-
Marthiya) sich allmählich aus dem saf über den rajaz entwickelt hätte, 
eine Ansicht, die von Goldziher vertreten wurde. Das Verhältnis 
zwischen der Marthiya einerseits - sei es in qarld, "RamaT (= majzü) 
oder rajaz - und der Niyäha andererseits ist, wie ich glaube, als ein 
dynamisches Verhältnis zu verstehen in dem Sinne, dass die 
Frauenmarthiya, so lange es sie gab, ständig von der lebendigen 
Tradition der Niyäha beeinflusst wurde. Somit sollte man meinen, dass 
die unterschiedlichen Formen einen Einfluss aufeinander ausgeübt 
haben wie ich versucht habe hier nachzuweisen, vor allem in dem Sinne, 
dass litaneiartige Strukturen aus dem saf in die "Mittel-Marthiya" (sei 
sie in rajaz oder in einem der majzü -Metren) bzw. in die Marthiya 
vorgedrungen sind. Die Marthiya hat aber dennoch im wesentlichen 
ihren dichterischen Statue behalten, indem sie sich einer quantitativen 
Metrik bediente und die Dichterinnen auch eonst versuchten, ein 
poetisches Produkt zu gestalten, das mit der Männerpoesie wetteifern 
konnte. 
Man kann aber trotzdem sagen, dass die Trauerklage auf 
unterschiedlichen Ebenen gestaltet wurde. Ich würde die folgenden 
Ebenen unterscheiden: 
1. Das saf 
2. In einer Übergangszone: mg/zo-Metren und - relativ seltenes - rajaz. 
In diesem Gebiet nimmt der kämil majzü'scheinbar einen besonderen 
Platz ein, weil er zahlenmässig stark vertreten ist. 
3. Die gehobene Marthiya in einer der "vollen" Metren ausser rajaz. 
Wenn wir die Trauerklage als eine einzige Gattung verstehen, ist 
die Formenvielfalt dieser Gattung innerhalb der alten arabischen Poesie 
eine Ausnahme. Die Frage drängt sich auf, ob wir in dieser Vielfalt eine 
Werdungsgeschichte der Formen der arabischen Poesie reflektiert sehen, 
also ob die unterschiedlichen Formen, die für die Trauerklage gewählt 
wurden, die Entstehungsgeschichte der arabischen Metren darstellen. 
Die Übersetzung von Stoetzer, Theory, 65. 
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Weil es hier nur um die Untersuchung einer Gattung geht210, kann die 
Antwort auf diese Frage nur sehr spekulativ sein. 
Ich nehme an, dass das saf die älteste Form der Trauerklage -
und der "Dichtung" überhaupt - darstellt. Das rajaz toog - mit Goldziher 
- als "disciplinirtes Saf" zu verstehen sein, es ist aber im Bereich der 
Trauerklagen zahlenmäesig schwach vertreten. Um so wichtiger 
erscheint ев, dass es in dieser Übergangszone verhältnissmässig viele 
ms/zu -Metren und vor allem kämil majzù' gibt. Das wird kein Zufall 
sein: wenn das rajaz als nicht standesgemäße für eine Trauerklage em-
pfunden wurde, dann wäre majzù' al-kämil der ideale Ersatz und 
zugleich auch die Stufe, die die Klage bis in den Bereich der garld-
Dichtung zu bewältigen hätte: einerseits gelangt man mit kämil schon 
in den Bereich der qarid-Metren, andererseits hat majzü' al-kämil noch 
eine gewisse Ähnlichkeit zum rajaz. 
1. rajaz uad majzü' al-kämil аша gebildet aus Kurzzeilen; im rajaz zwei 
Fusse pro Vers, im majzù' al-kämil zwei Fusse pro Halbvers. Übrigens 
kann m ЯП sich im Falle einiger MaräthT in majzü' al-kämil fragen ob 
noch eine Zäsur zwischen den beiden Distichen empfunden wurde, wie 
z.B. in einer Martbiya von al-Kansä' auf -ih211, in der nur in drei Versen 
der insgesamt 25 die Zäsur mit der Wortendung am Ende des Halbverses 
übereinstimmt. 
2. Die beiden Metren rajaz und kämil haben ein gewisses Mass an 
Ähnlichkeit aufzuweisen: 
rajaz. χ χ -> -
kämil — — w — oder w w — w — 
Beide Fusse sind auf die stabile Endung - - aufgebaut; falls es 
überhaupt möglich ist, den Fussanfang <•* ~ - im kämil als eine 
Variante für χ χ im rajaz aufzufassen, dann würde dies ein sehr frühes 
Stadium der quantitativen Metrik wiedergeben. 
Dass diese Niyäha Tradition einen unmittelbaren Einfluss auf 
die Dichtung hatte, geht ausserdem aus den Stellen hervor, wo die 
Niyäha förmlich in der Totenklage zitiert wird, wo also Klagerufe in der 
Martbiya aufklingen z.B.: 
wa-hal jaza°un 'in qultu "wä hi- 'яЫЬптя *?212 
2 1 0
 Schmähgedichte könnten in diesem Zusammenhang auch ein 
interessantes Bild ergeben, weil sie wahrscheinlich auch schon sehr alt 
sind. 
2 1 1
 Diwan 1895, 25-32. 
2 1 2
 Cheikho, Riyäd, 142. Cheikho unternimmt in Anm. 3 den Versuch die 
Kasusendung zu erklären. Neulich vertrat A. Jones die Ansicht, dass am 
Versende wä bi-'anähumä zu lesen sei (Jones, Sawälr, 221 und Jones, 
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wa 'abatan13 
'ala ya laha Ί-waylàtu waylatu man baks21* 
Das waylät im letzten Beispiel könnte aufzufassen sein als "die ständige 
Wiederholung des Schreies (yä) waylä(b) also: "O du, die ständig ya 
wayläh schreist, wie es die (Frau) macht, die am Weinen ist". 
Im Falle von Ausrufen wie: 
waylummi Sä'din Sä'dä216 
yä rubba qä'üatin ¿adan "yä wayba TJmmiMifuwiya&1Q 
wird wahrscheinlich auf den &ΐ</hingedeutet: die abwechselnd von der 
klagenden Frau und den Klagefrauen angestimmte Totenklage, in der 
litaneiartig die guten Eigenschaften des Verstorbenen aufgezählt 
werden. 
Die Totenklage als Handlung 
Im Vorhergehenden ist schon einige Male auf den performativen 
Charakter der Totenklage hingewiesen worden. Man kann die 
Totenklage in ihrer einfachen Form als Teil eines Komplexes von 
Handlungen verstehen, die aus Anlass eines Trauerfalle durchgeführt 
werden. In diesem Sinne ist die mündliche Realisierung eines solchen 
Textes durchaus zu vergleichen mit Handlungen wie "Zerkratzen des 
Gesichtes, Zerreissen des Gewandes über der Brust, Auflösen des 
Haares, das Wehgeschrei... Schlagen oder Klapsen der Wangen... Sche-
ren des Kopfes ... und das Bestreuen des Hauptes mit Erde"217, denn 
irgendwann wird, innerhalb dieses Komplexes, dieses "Wehgeschrei" zu 
Sprache, zu mehr oder weniger sinnvollen Lauten. 
Man würde diese Handlungen falsch verstehen, wenn man sie als 
einen nur auf ein Objekt - z.B. auf den Verstorbenen - sich beziehenden 
Vorgang deuten würde, weil diese Handlungen sich in erster Linie als 
Reaktionen auf den Verlust erklären lassen und in diesem Sinne 
subjektbezogen sind. Ihrer Funktion nach dient jede einzelne dieser 
Poetry, 53). Ich glaube, dass für beide Lesarten etwas zu sagen ist. 
Wesentlich ist dass beide sich der Grammatik widersetzen und, wie ich 
annehme, aus dem Grund, dass hier kaum noch eine sprachliche 
Äusserung vorliegt sonder eher ein Ausruf. 
2 1 3
 al-Rägib al-'Isfahäm; Muhädarät, 236. 
2 1 4
 Cheikho, 'Anís, 149; Riyäd, 60. 
2 1 6
 Ibn Hiöäm, Sîra, 699. 
2 1 6
 Cheikho, 'Anís, 189. 
Grutter, Bestattungsbräuche, I, 154-6. 
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Handlungen, wie auch der ganze Komplex, dazu, eine Katharsis, im 
Sinne von "Entladung der Affekte" herbeizuführen. 
Insofern die Totenklage den sprachlichen Teil dieser Handlungen 
darstellt, ist, wegen ihrer geringen Objektbezogenheit, der Inhalt dieser 
sprachlichen Handlung dem tatsächlichen Sprechen untergeordnet: die 
Kadenz der sprachlichen Äusserung - die mehr oder weniger festen 
Betonungsmuster in aaf und in den taraf Zeilen - hebt sich förmlich 
vom Sprechen ab und wird zur Handlung, während der Inhalt der 
Aussage sich beschränkt auf das Lob des Verstorbenen, oder wenigstens 
auf die Verneinung negativer Eigenschaften218. Das eigentliche Thema 
dieser Aussage ist weniger wichtig geworden; wichtig ist nur die 
Fortsetzung der Aussage, der Kadenz und des Reims. Für die tat-
sächliche Form solcher Kadenzzeilen ist das Beispiel einer Totenklage 
in aaf auf Seite 223 exemplarisch: 
'яІІяЪііття 'rham ¿urbatab 
wa-'änis wabSatab 
wa-'stir 'awratab 
yawma tukäafu Ί-banàtu wa-l-saw'ätu219 
Kadenz und Reim werden in drei Zeilen festgehalten, lösen sich dann in 
einer letzten Zeile. Diese im Prinzip wiederholbare Struktur entspricht 









Es bedarf nur eines grossen Vorrats solcher im Volksmund überlieferten 
Zeilen - oder einer ausreichend einfallsreichen klagenden Frau - um die-
sen Vorgang längere Zeit fortsetzen zu können 2 . 
2 1 8
 Siehe dazu Goldziher, Bemerkungen, 309. 
2 1 9
 Husrî; Zahr I, I, 407-8. 
2 2 0
 DTwän 1896, 4-6. 
2 2 1
 Es sei nochmals darauf hingewiesen, dass ich nicht annehme, dass 
es sich bei solchen festen Zeilen um die "corresponsional phonetic or 
syntactic phrases" handelt, die Zwettler zu der Überzeugung geführt 
haben, dass die altarabische Poesie in einer mündlichen Tradition 
besteht, in der diese "phrases" nur als Klischees funktionierten; vieleher 
glaube ich, dass sie eine noch lebendige Tradition widerspiegeln bzw. 
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Eine ähnliche Struktur weist die r^/az-Marthiya der TJmm Sa'd 
bn Mu°äd auf; der Unterschied dieser beiden Strukturen liegt 
wahrscheinlich darin, dass in der letzteren ein wiederholter Vorsatz 
vorliegt222, an den sich reimende Nachsätze anschliessen: 
waylummi Sefdin Sefdâ bar if atan wa-najdä 
waylummi Sä"din Sä1 da aarämatan wa-JaddS usw. 
Man könnte vermuten, dass es sich hier um eine wechselseitig zustande 
gekommene Totenklage handelt, an der einerseits die klagende Mutter 
und andererseits ihr beistehende Frauen teilnehmen. In dem Sinne ist 
auch das Wort 'té&d (das Beistehen in der Totenklage, das 
"Sekundieren") zu verstehen, das angeblich vom Propheten verboten 
wurde: lu 'bfàdfì Ί-'Ialàm223. 
einer lebendigen Tradition entnommen wurden, um die Martbiya als 
Trauerklage zu gestalten. 
2 2 2
 So scheint wenigstens aus der Version im 'Usd al-Gäba II 
hervorzugehen; siehe dazu Goldziher, Bemerkungen, 310. 
2 2 3
 Siehe dazu Meier, Totenbeweinung, 208; Goldziher, Bemerkungen, 
321. Zu diesem Verbot siehe auch noch S. 270-1. 
Kapitel III: Die Themen der Marthiya 
I. Die Thematik der Marthiya in der arabischen Literaturkritik 
Thema dieses Kapitels ist die Aussage der Maräthi die diese Frauen 
mit ihren Trauerklagen machen wollen. Aus den Bemerkungen 
späterer arabischer Literaturkritiker geht hervor, dass sie das Thema 
des persönlichen Lobes als ein wichtiges Merkmal dieser Poesie auf-
fassten: das wird deutlich, wenn wir die Äusserungen von Theoreti-
kern wie Taclab, Qudäma bn Ja^ar, 'Ishäq bn 'Ibrahim, al-cAakarî 
und Ibn Raâîq zu diesem Thema miteinander vergleichen.1 
A. Talab2 (gest. 904). 
In seinen Qawä°id al-èit begründet Taclab seine Einteilung der Gat-
tungen noch mit grammatischen Kategorien: 'amr (Imperativ), naby 
(Negation), kabar (Mitteilung) und 'istikbär (Frage). Aus diesen 
Grundkategorien zweigen sich die Arten ab (tatafarrae), die vielleicht 
eher als Gattungen zu verstehen sind: madb (Panegyrik), Zura'(Spott), 
maräü (die Trauerpoesie), 'Ftidär (die Entschuldigung), taäblb (Lie-
bespoesie), taäblb (der Vergleich) und 'iqtisäs al-'akbär (Erzählung 
von Geschichten). Einerseits mag diese Einteilung am konkret vorge-
fundenen Material orientiert sein, auf der anderen Seite stellt sich 
heraus, dass in theoretischer Hinsicht die verschiedenen fiirff unter-
schiedlicher Grössenordnung sind. Auffallend ist die benutzte Termi-
nologie: jede Kategorie wird mit einem masdar benannt, nur die 
Maräthi werden als Plural erwähnt. Vielleicht ist hieraus zu schlies-
sen, dass mit allen furvf auch Teile eines konkreten Gedichts bezeich-
net werden können, während mit dem Terminus maräü konkrete und 
vollständige Gedichte gemeint werden. 
B. Qudäma bn Ja°far3 (gest. 932 oder etwas später) 
In seinem Naqd al-Sftr finden wir einen erneuten Versuch, die altara-
bischen Gattungen zu kategorisieren, und zwar in macBh, hijà', 
maräü, taäblb, wasf und nasib. Auch in diesem Fall ist es noch 
nicht gelungen, Thematik und Rhetorik bzw. poetische Technik von-
einander zu unterscheiden, was aus der Gleichstellung von Kategorien 
wie macSb und taäblb bzw. wasfhervorgeht. 
Nach Qudäma liegt der Unterschied zwischen madih und 
maräü auf der Ebene des lafz, des konkreten Sprachausdrucke. Beide 
Auswahl und Reihenfolge dieser Theoretiker basiert auf Schoeler, 
Einteilung. 
2
 Talab, Qawä°id, 36-40. 
3
 Qudäma, Naqd, 49-55. 
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sind panegyrische Gattungen; der Unterschied ist aber, dass für die 
Verbform der MaräthT sachgemäße die Perfektform angemessen ist. 
Man kann aber in den Maräthl statt einen Ausdruck wie капа 
jawädan ("er war freigebig") Ausdrücke verwenden wie dahaba '1-jud 
("gegangen ist die Freigebigkeit"), oder fa-man li-'l-judi brfdahu ("wen 
gibt es für die Freigebigkeit nach ihm" d.h. nach seinem Tode). Der 
Autor lässt uns im Ungewissen über die Bedeutung dieses Sachver-
halts, тпяп könnte aber annehmen, dass er auf einen 'Verschönernden" 
Sprachgebrauch hindeutet. Auf jeden Fall nimmt al-cAskarî später 
dieses Thema wieder auf. 
Andere Merkmale sind, nach Qudäma, dass der Dichter in der 
Marthiya die hinterlassenen Gegenstände des Verstorbenen weinen 
lässt um den Verlust des Besitzers, aber er warnt davor, z.B. die 
Pferde um ihren verstorbenen Besitzer weinen zu lassen, sind sie doch 
vom kühnen Reiter bei seinen Lebzeiten zusehenden geritten worden: 
sie sollten sich also über seinen Tod freuen. 
Aber im allgemeinen unterscheidet die Marthiya sich nicht von 
der panegyrischen Poesie: in beiden Gattungen werden die guten 
Eigenschaften eines Mannes geschildert: Scharfsinn (°agl), Mut 
(äajefä), Freigebigkeit (sakä) und Anständigkeit (ci£fa). 
Ansonsten scheint Qudäma mit dem Terminus "martiya" auch 
wieder ein ganzes Gedicht oder wenigstens einen längeren Teil eines 
Gedichtes anzudeuten, denn in Parenthese mit dem panegyrischen 
Gedicht benutzt er "midha" neben "martiya". 
С 'Iehäq bn Tbrähun bn Wahb4(gest. um 1000?) 
In seinem Kitäb al-Burhän bringt dieser Kritiker eine Eintei-
lung, der Schooler grossen Wert beimisst: zuerst unterscheidet 'Iehâq 
nach der Form qasid- und ra/az-poesie und noch eine Restgruppe mit 
wechselnden Reimen wie musammat, muzdawij'und mukammas. 
Nach dem Thema unterscheidet er madíh, bija', bikma (Weisheit) 
und lahw (Scherz); schliesslich gruppiert er die Kategorien maräG, 
äukr (Dank) und lutffi al-mas'ala (die höfliche Bitte um einen Gefal-
len) unter der Oberkategorie madíh. 
Zwar ist eine zunehmende Abstrahierung in dieser Einteilung 
wahrzunehmen und stellt der Unterschied zwischen Form und Thema 
einen wichtigen Schritt dar, die Gleichsetzung aber von maräß und 
z.B. äukr bleibt unbefriedigend. 
D. al-cAskarï (gest. bald nach 1009) 
In seinem Kitäb al-Sinäcatayn nennt dieser Theoretiker als die 
üblichen Gattungen ('a¿rad): madh, hiß', wasf, naaJb, maräß und 
'Ishäq bn Ibrahim bn Wahb, Burhän, 160-175. 
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fakr. Die beiden letzten Gattungen gehören zur Panegyrik {däküäni ñ 
Ί-madBb), denn die marthiya ist das Lob eines Verstorbenen. Wie 
Qudäma bn Jafar weist auch al-cÂskari auf die in den marätbS auf-
tretende Perfektform (im Gegensatz zum macfib) und begründet dann 
das Auftreten dieser Redewendung mata Ί-jüd wa-balakat al-äaj¥a 
statt капа fulänan jawädan wa-äajsfan damit, dass die letztere "kalt" 
(bärid) und "nicht gebilligt, unangenehm" (¿ayr muetabsan) sei6 Mehr 
noch als bei Qudäma der Fall ist, scheint а1-сАвкагІв Einteilung auf 
ganze Gedichte oder grössere Teile von Gedichten anzuwenden zu 
sein, obwohl die Kategorie wasf noch, immer ein Problem darstellt. 
In seinem Diwan al-Ma'am6 weist derselbe Kritiker darauf 
bin, dass die Beduinen der JähilTya fünf Arten von Poesie kannten: 
madib, bija', wasf, taäabbub (beschreibende Liebespoesie) und 
maräu. Der Kontext dieser Erwähnung, eine Ausführung über die 
poetische Gratulation, ist ein Hinweis dafür, dass es sich hier um eine 
beiläufige Äusserung handelt und nicht um einen Versuch, die Gat-
tungen theoretisch zu unterscheiden. 
E. Ihn RaäTq (gest. zwischen etwa 1064 und 1070). 
Zuerst möchte ich auf die unterschiedlichen Einteilungen ein-
gehen, die Ibn RaäTq in seiner cUmda präsentiert7. Später ist auf 
seine Ausführungen über das rita' zurückzukommen, weil sie eine 
erste Poetik dieser Gattung darstellen. 
Die erste Einteilung der Poesie, die von Ibn RaäTq zitiert wird, 
und die hier zu besprechen ist, bezieht sich auf Affekte: rafrba (Begier-
de), rahba (Angst), tarab (Emotion) und ¿adab (Zorn)8. Mit jedem 
dieser Affekte hängen Gattungen zusammen, aber die Marthiya fehlt. 
Die folgende Einteilung wird al-Rummânî zugeschrieben, 
gleicht aber der des Qudäma: naslb, madb, bija', fakr und wasf, die 
Maräthl fehlen wiederum. 
Eine Einteilung, die cAbd al-Karim al-NahäalT zugeschrieben 
wird, gleicht derjenigen des 'Ishäq bn 'Ibrahim (madib, bi/'ä', bikma 
und labw). Sie kann hier also beiseite gelassen werden. 
In der nächsten Einteilung werden nur zwei Gattungen unter-
schieden: Lob und Spott (madb und byä). In der Kategorie madb 
gehören U.A. Trauer (ritä) und Selbstlob ('iftikär). Zum Spott gehören 
6 cAskari, Sinäcatayn, 131-2. 
6 cAskarï, Macânî, 91-2. 
7
 Ibn RaäTq, "Umda, I, 100-1. 
8
 Ibn RaäTq, "TJmda, I, 100, zitiert 'Artät bn Suhayya, der für seine 
eigene Poesie eine derartige Einteilung anwendet. 
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die gegengestellten Kategorien des Lobes, es wird aber nicht klar, was 
die Gegenstellung von r/M'sein könnte. Interessant ist allenfalls, dass 
in den Auseinandersetzungen des Ibn RaSTq, im Gegensatz zu den 
früheren Gattungeeinteilungen, zum ersten Mal der Terminus ritä' 
auftritt statt шагав. 
Eine wichtige Einteilung bei Ibn RasTq ist die, in der er die 
Gattungen madih, hijà', nasib und ritä' unterscheidet: als geistiger 
Vater mag vielleicht al-cAskarI angeführt werden, weil diese Liste 
seiner im Diwan al-MacänT gleicht, auch wenn die Kategorie wasf 
ausgelassen ist. Damit beschränken diese Kategorien sich nicht mehr 
auf kürzere Gedichtteile, sondern können für längere Teile bzw., 
ganze Gedichte eingesetzt werden. 
Wie schon bemerkt wurde, bezieht al-cAskaiTs Einteilung sich 
explizit auf die vor-islamische Periode und wäre damit eine Auflistung 
der ursprünglichen arabischen Gattungen. Dies gilt umsomehr, weil in 
dieser Aufreihung einige Gattungen fehlen, die zur Zeit Ibn RasTq's 
schon länget zur vollen Blüte gekommen waren, wie die kamriyät, die 
mujünjyät, die Jagdgedichte und einiges mehr. 
Mit diesen Beschreibungen der arabischen Gattungen haben wir 
zu tun mit Versuchen, ein abstraktes Modell von diesen Gattungen -
oder wenigstens von Gedichtteilen - darzustellen. Das geht aus den 
folgenden Beobachtungen hervor: 
1) die praktische Einteilung von Diwanen einzelner Dichter, sowie 
die thematische Einteilung, die typisch ist für z.B. Hamäsa-Sammlun-
gen werden in den Ausführungen dieser Theoretiker nicht erwähnt, 
obwohl sie schon seit einiger Zeit gang und gäbe waren;9 
2) es wird versucht, eine Kategorie wie wasf, die kaum als Gattung 
gelten kann, allmählich aus den Einteilungen zu eliminieren, obwohl 
ein GrossteiL vor allem der früharabischen Dichtung, beschreibender 
Natur ist. 
Mit dem Versuch, die Einteilung der arabischen Gattungen 
immer mehr abstrakt oder theoretisch zu gestalten und damit die An-
zahl der Kategorien zu reduzieren, gerät das Trauergedicht immer 
stärker unter den Druck, sich der Kategorie madih zu nähern. Ein 
Hindernis, das in diesem Zusammenhang offenbar genommen werden 
musste, ist, dass aus einer Sammlung thematisch eindeutiger und 
damit aus konkreten Gedichten (Marâthï) zuerst einmal eine abstrak-
te Kategorie (ritii) geschaffen werden musste. Das hat sich vielleicht 
deshalb etwas verzögert, weil die Theoretiker in dem Erbe der vor-
und frühislamischen Poesie offensichtlich eine Anzahl monothemati-
Schoeler, Einteilung, 36-60. 
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scher Trauergedichte vorfanden , während dagegen die als Lobge-
dichte anzudeutenden Gebilde öfters Teile polythematischer Qasîden 
ausmachten. 
Auf der anderen Seite aber wurde dieser Angleichungsprozess 
unterstützt von einer historischen Entwicklung innerhalb der Trauer-
poesie selbst: im Lauf der Zeit entwickelte sich immer mehr ein Trau-
ergedicht, von Männern verfasst, auf wichtige Persönlichkeiten, die 
der Gesellschaft verloren gingen, zu vergleichen mit dem heutigen 
"Nachruf' oder "in memoriam", aber dann in einer kunstvollen Gestal-
tung wie z.B. al-MutanabbTs Trauergedicht auf die Mutter Sayf al-
Dawla's11. Mit solchen dichterisch gestalteten Nachrufen sind wir 
aber weit entfernt von den Frauenmarätbi, die nicht nur, weil sie 
meist für unmittelbare Verwandte verfasst wurden, sondern auch, 
weil sie einer Tradition mehr oder weniger spontaner Poesie bzw. 
Reimprosa angehören, noch Teil einer Stammesgesellschaft und -Tra-
dition bilden. Diese Entwicklung ermöglichte es aber den Theoreti-
kern immer mehr, das ritä'als (posthumes) Lob aufzufassen. 
Obwohl in den Gattungslisten des Ibn RaáTq ein hohes Mass an 
Abstraktion erreicht und somit die Marthiya vorwiegend als panegyri-
sche Poesie betrachtet wird, ist sich dieser Autor der spezifischen 
Merkmale des ritä' doch bewusst, weil sein "Bäb al-ritä"1 im zweiten 
Teil der cUmda als eine erste "Poetik" dieser Gattung verstanden wer-
den kann:12 
1. Der Unterschied zwischen madlh und ritä' ist, dass man dem 
letzten etwas beimischt, aus dem hervorgeht, dass das dichterische 
Objekt (al-maqsüd) verstorben ist (zu vergleichen mit den oben ge-
nannten Ansichten von Qudäma und al-cAskarI); 
2. Falls der Verstorbene ein König war oder eine sonstwie wichtige 
Persönlichkeit, sollte die deutliche Trauer mit Äusserungen der Klage 
und der Hochachtung verknüpft sein; 
Wie zum Beispiel der frühe Sammler 'Abu Tammäm (gest. 846) der 
seine Sammlung folgendennassen einteilt: Bäb al-Hamäsa (Kapitel 
des Mutes), Bäb al-Maräti (Kapitel der Trauergedichte), Bäb al-'Ädäb 
(Kapitel der guten Manieren), Bäb al-NasTb (Kapitel der Liebespoe-
sie), Bäb al-Hijä' (Kapitel des Spottes), Bäb al-'Adyäf wa-'l-Ma<Eh 
(Kapitel der Gastfreundschaft und des Lobes) usw. Auch hier sind die 
Maräthl als eigenständige Gedichte zu verstehen. 
1 1
 al-MutanabbL Diwan, III, 39-66. 
12
 Ibn Ra£q, 4Jmda, II, 139-150. 
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3. Der ritä'kann knapp und zusammengefasst (mujmal) sein wie die 
Panegyrik (d.h. dass die guten Eigenschaften kurz und präzise be-
schrieben werden)13; 
4. Im Gegensatz zu den .muZufal-Dichtern, die die alte Dichtung 
manchmal nur nachahmen, verwendeten die älteren Dichter in ihrem 
ritu'öftere geflügelte Worte und Redewendungen über grosse Könige, 
untergegangene Völker und verschiedene Arten von Tieren (Bergzie-
gen, Löwen, Wildesel, Adler, Geier und Schlangen), wegen ihres Mu-
tes und ihres langen Lebens (h'-ba'aihä wa-tuli 'ЛпагаЬа)14; 
5. Der rita' kennt keine erotische Einführung (nasSb), weil man so 
sehr unter dem Verlust des Verstorbenen leidet, dass man kein Inte-
resse hat für Liebe und Erotik. Man kann aber am Anfang des Trau-
ergedichts explizit nennen, wovon die Trauer den Dichter ablenkt. 
(Hier nennt Ibn RasTq als Beispiel das wohl bekannteste Trauerge-
dicht mit nasib. Durayd bn al-Simma)16; 
6. Der Theoretiker nennt einige Beispiele von nicht sehr gut gelunge-
nen Trauergedichten16; 
7. Dem ritä' liegt eine heftige Gefühlsbewegung zugrunde, die bei 
Frauen stärker ist als bei Männern, weil Gott sie (die Frauen) 
schwächer geschaffen hat17; 
8. Der schwierigste Anlass für ritä'iet der Tod einer Frau oder eines 
Kindes, weil es in diesen Fällen wenig Möglichkeiten zur Beschrei-
bung (von männlichen Tugenden) gibt.16 
9. Besonders schwierig ist auch, eine Marthiya zu schaffen die zu-
gleich trösten soll und gratulieren (janf tä'ziya wa-tabni'ä) (wie wenn 
13
 Ibn RasTq, cUmda, II, 142. Vergleiche dazu Qudäma, Naqd, 37: 
tumma min al-äifarä'man yujmü al-madlb fa-уакйп dälik bäban min 
'abwäbih hasanan 'aydan li-bulugih 'l-'iräda msfa kulüwih min al-'itälar. 
'Έβ gibt Dichter, die die Panegyrik kurz fassen; das ist auch eine ihrer 
guten Seiten, weil sie (so) an den Kern gelangt, ohne abzuschweifen". 
Ähnliches gilt für die Marthiya: Qudäma, Naqd, 53-4: 'iqtidab al-
ina^äoJund 'iktisär al-'alfäz. 
14
 Ibn RasTq, cUmda, II, 143. 
16
 Ibn RasTq, cUmda, II, 143-4. 
16
 Ibn RasTq, cUmda, II, 144-5. 
17
 Ibn RaäTq, «TJmda, II, 145-6. 
18
 Ibn Raáíq, njmda, II, 146-7. Husri, Zahr II, I, 404 betrachtet das 
Lob von Frauen mit solchen Tugenden sogar als Mangel (nags) und 
Tadel (dämm) 
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ein Kalif stirbt und man eine Marthiya schafft in der Anwesenheit 
seines Nachfolgers)19. 
10. Der Kritiker nennt noch einige Beispiele von gelungenen Maräthl 
auf Frauen und Kinder20. 
F. aus den Werken des al-Jumahl (gest 846) ist noch eine lapidare 
Gattungseinteilung bekannt, die er einem al-TJsaydî zuschreibt : 'Έβ 
gibt vier Dichtarten: Selbstlob, Panegyrik, Liebespoesie und Spottpoe-
sie, und in all diesen war Jarir der beste"22. Dann folgen vier Bei­
spiele, die Jarirs Dichterqualität belegen sollen und zum Schluss eine 
Bemerkung, von der nicht klar ist, wer sie äussert, al-Jumahï oder 
al-Usaydï: wa-'ilà bada yadhabu 'ahi al-bàdiyar. "das sind die Auffas-
sungen der Leute aus der Wüste". 
Weil in dieser Einteilung die Marthiya fehlt, kann sie weiter un-
berücksichtigt bleiben. 
II: Drei Beispiele 
Es gilt jetzt festzustellen, ob der panegyrische Charakter 
tatsächlich so bezeichnend ist für die Frauenmarthiya der Jähilrya 
oder ob die oben gebotene Darstellung der Auffassungen dieser Theo-
retiker eher der Entwicklung der späteren Marthiya entspricht. 
Zu diesem Zweck habe ich drei Maräthl ausgewählt, die zeitlich 
einigermassen von einander entfernt sind und die ganz bestimmt 
nicht als die schönsten Exemplare dieser Gattung gelten dürfen; das 
letzte vor allem, weil es mir darum geht "Verschönerungen" zu mei-
den und dadurch zum Kern der Aussage vorzudringen. 
Die älteste dieser drei Maräthl ist von al-Kirniq:23 
1. Oh du Frau, die mir Vorwürfe macht wegen meines Missgeschicks, 
pass auf! Du hast mich mit deinem Tadel schon ersticken lassen 
in meinem Speichel. 
2. Ach! Ich schwöre: keine Trauer mehr nach (dem Tode von) Biär, 
weder um einen Lebenden, der stirbt noch um einen, der mir 
nahe steht; 
19
 Ibn Ra£q, cUmda, II, 147-8. 
2 0
 Ibn Rafiq, «Unida, Π, 148-50. 
2 1
 Jumahï; Tabaqät, I, 378-9. 
2 2
 "Buyüt al-äfr 'arbsFa: fakr wa-madjb wa-nasîb wa-bijä' wa-fí 
киШЬк ¿ulliba Jarup. 
2 3
 Kjrniq, Dîwân, 26-8. 
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3. und nach (dem Tode von) dem Besten: 'Alqama, dem Sohn von Biir, 
wenn die "Seelen" (der Lebensatem) (nufüs) bis zur Kehle 
steigen; 
4. und nach dem Tode der Männer der Dubay°a rund um Biär, 
(gefallen) wie die Palmenstämme gebeugt werden vom heieeen 
Sturm. 
5. Ihr Todesgeschick ergriff sie durch (die Hand der) Wäliba neben 
dem Berg Quläb am (vom Geschick) festgestellten Zeitpunkt. 
6. Wie viele Glieder von freigebigen und treuen Männern liegen da bei 
Quläb und gespaltene Schädel! 
7. Trinkgenossen von Königen; wenn sie sich trafen, wurden ihnen 
Geschenke gemacht, und in ihren Bechern wurde ihnen Wein 
gereicht. 
8. Sie schnitten (ihnen) die Nasen ab und auch die Nasenwurzeln; 
nach alledem fällt es mir schwer, meinen Speichel zu schlucken. 
9. Wie viele unaufgemachte Frauen sitzen jetzt da; alle Schminke auf 
ihren Augen hallt (jetzt) nicht mehr. 
10. Das Geschick Biärs und die Lanzstösse eines Mörders haben ihre 
Brautschätze wertlos gemacht. Wann werden sie wieder in eine 
bessere Lage kommen? 
Was diese Frau zum Ausdruck bringt, ist in erster Linie Empörung 
über die erlebte Erniedrigung, die der Tod von Biär und den Seinen 
darstellt. 
Nach dem Anfangsthema, der Zurückweisung der Tadlerin, sagt 
die Dichterin, um keine lebende Seele mehr trauern zu können (1-4). 
Der Mittelteil ist einfach aufgebaut: die Tat die von den Wäliba aus-
geführt wurde, und das schauderhafte Resultat (5-6); es waren die 
mächtigen Männer des Stammes, die sich sogar mit "Königen" als 
Ebenbürtige trafen, aber jetzt sind ihre Leichen verstümmelt (7-8). 
Die Verse 7 und 8 bilden in einem gewissen Masse eine Vergrösserung 
des Gegensatzes, der im vorhergehenden Verspaar dargestellt wird. 
Schliesslich wird festgestellt, dass die Frauen des Stammes von die-
sem Geschick schlimm betroffen sind (9-10); man kann darin einen 
Bezug sehen auf den Dialog am Anfang: auch die Tadlerin wird mit 
den Konsequenzen dieses Attentats noch konfrontiert werden. 
Wie gesagt, wird in diesem Gedicht die Empörung thematisiert, die 
Empörung über die schlimme eigene Lage, über die Verletzung des 
Stammes und die Zerrüttung der gesellschaflichen (oder sogar wirt-
schaftlichen: 10!) Verhältnisse. Nicht die Wäliba selbst (das wäre zu 
viel Ehre) haben sie getötet, sondern durch deren Hand das Todesge-
schick. Die Empörung gilt auch der das Kollektiv betreffenden Trauer: 
"Muss ich mir, müssen wir une das gefallen lassen?" 
Wir können feststellen, dass die eigentliche Panegyrik sich auf 
die Verse 6 und 7 beschränkt. 
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al-Kansä' I24 
1. Ergiesse deine Tränen und bewahre deine Fassung;26 habe Aus-
dauer, wenn du kannst, (aber) du wirst es nicht können. 
2. (Habe Ausdauer) bei einem Ablauf (wie diesem), denn Ausdauer ist 
besser als (dich ins Gesicht zu echlagen mit deinen) Sandalen 
und (besser als) ein kahlgeschorener Kopf. 
3. Und sag1: der beste der Sulaym und ihr edelster ist in der Wüste 
von al-cAqîq. 
4. Denn du und dein Weinen nach dem Tode des Sohnes von cAmr, 
(du bist) wie einer, der umherirrt ausserhalb des begehbaren 
Weges. 
5. Bei Gott, ich habe mich nie (von ihm) ablenken lassen durch eine 
Schandtat, die ich kenne, oder durch Ungehorsam.26 
6. Ach, würden für uns die Nächte und auch die Tage zurückkehren 
an der Hügelrundung (von) al-Saqîq. 
7. Ach, wehe um mich nach einem Leben für uns im Süden von Darr 
und in Dû Nabiq, 
8. Als die führenden Männer unter uns sich berieten bei unseren 
Zelten und auch diejenigen, die Urteile sprechen27, 
9. Als unter uns die Reiter jedes Kampftumults [waren], wenn sie (die 
Leute des Stammes) bangten, und die Helden der Wüsten, 
10. Sobald die beiden Weisheitszähne des Krieges knirschen und die 
mutigen Männer ihn (sc. den Krieg) plötzlich ergreifen beim 
Flimmern (der Schwerter). 
11. Und als unter uns Mueäwiya war, der Sohn des °Amr, auf einem 
weissen Kamel, wie die guten männlichen Kamele. 
12. Weine um ihn, denn er ist gegangen, gepriesen, (immer) mit einem 
festen UrteiL gepriesen um (seine) Freund(e). 
13. Das ist der Verlust: (er war) doch gewiss nicht fauL mit einem 
grossen schweren Kopf, (einer) der (nur) träumt vom Rufen nach 
dem Vieh (?). 
24
 Diwan 1895, 173-9. 
26
 Oder: "weine zu bestimmten Zeiten". 
26
 Oder: "Ich werde mich nie ...". Der Kommentar erklärt cuquq voit 
gaffa: "Verfeindung zwischen Verwandten". 
27
 In Abweichung vom Kommentar. Ich frage mich sogar ob hier nicht 
eigentlich eine Nebenform von haqlqa vorliegt: "Besitzer des zu 
schützenden Eigentums" 
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Am Anfang steht die Verwirrung, wie auf die Tatsache des Todes von 
Mucäwiya zu reagieren sei: Fassung wahren oder sich gehen lassen? 
(1-2). Dieser Bann wird gebrochen, indem die Dichterin die neue Lage 
anspricht, aber noch nicht vollständig: in 3 ist von einem Toten noch 
keine Rede. Dass Mucäwiya tot ist, wird erst klar in 4; in diesem Vers 
wird aber ebenfalls bestätigt, dass der Bann gebrochen ist: das Aus-
harren ist zu Ende, und die Dichterin gibt sich ihrer Trauer hin. Sie 
muss sich aber zugleich verantworten, indem sie in 5 ihre Hingabe an 
ihre Gefühle auf eine andere Ebene hebt: "ich habe mir noch nie et-
was zuschulden kommen lassen und kann mir deshalb das Aufgeben 
des Ausharrens leisten". In den Versen 6-11 wird auf lebendige Weise 
ein Bild der Vergangenheit aufgebaut, so lebendig, dass man fast 
vergisst, dass diese Wirklichkeit nicht mehr existiert Als Höhepunkt 
dieser Beschreibung tritt der Held Mucäwiya auf, stolz auf seinem 
Kamel. Darauf folgt gleich und effektvoll die Antithese in 12: er ist 
gestorben. Seine guten Eigenschaften werden erwähnt und auch die 
schlechten, die andere vielleicht haben mögen, die er aber nicht hatte. 
In diesem Beispiel finden wir in den Versen 3, 8-11 und in 13 
die Panegyrik als Thema wieder. 
al-Kansä' II28 
1. Mein Auge weint[e] und es hat das Recht zu trauern, (denn) das 
überwältigende Ereignis hat meinen Flügel gebrochen. 
2. Ich bin für ewig verloren; wie hat (das Geschick) meine Stütze 
geschwächt gegen Leute, deren Zuneigung gering ist. 
3. (Ich weine) um Menschen, die mein Flügel waren; wenn du sie 
triffst, (dann wirst du empfinden:) Gastfreundschaft (herrscht) 
bei ihnen. 
4. Mich erinnerten an meinen Bruder Menschen, die sich um mich 
kümmerten inmitten von allem Gerede, indem ich ihrer 
gedachte;29 
6. (Meines Bruders) Mucäwiya, Sohn des cAmr, der meine Stütze war, 
und Sakrs (der) ihr (sc. des Stammes) schattenspendende 
Schatten war. 
6. Ich erinnerte mich, und deshalb wurde ich zerstört, mein Herz 
brach und langwieriger Kummer nahm (mir) meinen Schlaf. 
7. Sie (sc. mein Stamm) besitzen Grösse, als ob sie Löwen wären und 
Ruhm, der von einer langen Ruhmesgeschichte herreicht. 
DTwän 1895, 221-2. 
Oder "nannte"?. 
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8. Sie herrschten über Macadd in ihrer Jugend; sie herrschten, gleich 
ob sie junge oder erwachsene Männer waren. 
9. Also weine, du Mutter von cAmr, jeden Tag um den Verlässlichen, 
dessen Gesicht schön war. 
Die Trauer braucht hier keine Entschuldigung mehr, keine 
Legitimation die dem sonstigen "guten" Verhalten entnommen wird. 
Ihre Stütze im Leben ist ihr entfallen, und sie wird nicht mehr gegen 
Fremde geschützt. (1-4). 
Mucäwiya wird erwähnt als ihre persönliche Stütze und Sakr als der 
Schützer des Stammes (5). 
Die Erinnerung bringt das Bild einer grossartigen Vergangenheit des 
Stammes zurück (6-8). 
Die verheerende Lage der Dichterin und der Verlust der grossartigen 
Vergangenheit ist Grund genug zur ständigen Trauer; mit dem Ver-
lässlichen wird wohl Sakr gemeint. (9). Panegyrisch sind hier die 
Verse 3, 5, 7-8. Auffallend im letzten Gedicht ist, dass nicht so sehr 
die beiden Brüder Mucäwiya und Sakr die dichterischen Objekte dar-
stellen, sondern vielmehr der Stamm, dem sie nachtrauert, weil er 
seine Macht und Voranstellung verloren hat. 
Man kann das letzte als ein Indiz dafür sehen, dass die Dichter-
in diese Marthiya ziemlich spät in ihrem Leben geschaffen hat, 
während das zweite eher einer früheren Periode zugeschrieben wer-
den kann: Mucäwiya starb um 612 während al-Kansä' um 660 oder 
665 gestorben sein mag. Das erste Gedicht ist wahrscheinlich älteren 
Datums: das Leben der Dichterin al-Kirniq ist schwer zu datieren, 
aber sie soll eine Schwester des Dichters Tarafa gewesen sein, der um 
die Mitte des 6. Jahrhunderts gelebt hat (vermutliche Daten: 638-
664). 
Was die Form anbelangt, fällt auf, dass al-Kirniq ihr wenig Be-
achtung schenkt, denn es eind in drei Fällen Mängel am Reim auf-
zuweisen: 7 (al-rahîqa als ¿azzyöz-Akkusativ), 9 (уаПди) und 10 
(tußqu) während der durchgehende Reim -ц/îqi ist. Bei al-Kansä' ist 
die Handhabung der metrischen Regeln korrekt. 
Ausserdem ist eine Verlagerung der thematischen Schwerpunkte 
in diesen drei Gedichten wahrzunehmen: wie schon festgestellt, ist die 
Haltung der älteren Dichterin vornehmlich eine von Empörung oder 
sogar Wut um die gestörten Verhältnisse, die vom Tode Biärs und der 
Seinen hervorgerufen werden. Im Gegensatz dazu hat al-Kansä' an-
fangs Mühe, dem Schicksal gegenüber ihre Haltung zu bestimmen, 
während sie im letzten Gedicht aile Schranken fallen lässt und sich 
einem volkommenen Pessimismus hingibt: allee, was sie schützen 
kann, ist ihr genommen, und sie steht völlig alleine da. Im Gegensatz 
dazu ist bei al-Kirniq nicht die Frage, ob die Situation sich bessern 
wird, sondern wann. In dem Umstand, dass al-Kansä' im zweiten 
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Beispiel den Stammesalltag noch als idyllisch (6-7) und heldenhaft (8-
10) darstellt, im letzten Gedicht aber nur noch vom vergangenen 
Ruhm ihres Stammes redet, kann man eine Spur der Desintegration 
der Stammesverhältniese vermuten, einer Umwälzung der gesell· 
schaftlichen Verhältnisse, die sich mit dem Antritt der neuen Religion 
verbinden lässt. 
Wie wichtig ist in diesen drei Gedichten die Rolle dee madth, 
des Lobes? Verselbständigt ist diesea Thema bei al-Kirniq nur in 7, in 
al-Kansä' I in den Versen 3, 9, 10, 12, 13 und in al-Kansä' II in den 
Versen 3, 4, 6, 7, 8, also in 11 von inegesammt 32 Versen. 
Es mag scheinen als sei dieses Thema vorherrschend, da fast ein 
Drittel dieser Verse dem Thema des Lobes gewidmet ist. Wendet man 
sich aber dem Funktionieren dieses Themas im Verlauf des Gedichtes 
zu, dann entsteht ein anderes Bild: in dem Einzelvers der al-Kirniq 
geht es deutlich darum, klarzumachen, dass die Gefallenen nicht nur 
gewöhnliche Leute waren, sondern den Umgang mit Königen pflegten. 
In al-Kansä' I, 3 erscheint das Lob gewissermassen in Paren-
these, d.h. statt des Namens des Verstorbenen; wichtiges Thema des 
Verses ist aber die Aussage, die den Bann bricht. In 9 und 10 ist das 
Lob Teil einer Alltagsschilderung des Stammeslebens; nur in 12 und 
13 ist von einem unmittelbaren Lob die Rede. In al-Kansä' II, 3 wer-
den der gebotene Schutz und die Gastfreundschaft thematisiert, bei-
des Themen, die aus 1 und 2 hervorgehen. In 4 steht die eigene Lage 
der Dichterin im Mittelpunkt. Erst Vers 5 verweist auf direktes Lob, 
wenn auch etwas formelhaft, ebenso wie 7 und 8. Dem panegyrischen 
Thema begegnen wir in diesen Texten also auf dreierlei unterschied-
liche Weise: 
- als Epitheton oder Parenthese (z.B. "verstorben ist der Beete der Su-
laym") statt der Namensnennung des Verstorbenen; 
- als einem anderen Thema untergeordnet, z.B. in einer Erinnerung 
oder als lebendige Beschreibung der Vergangenheit; 
- als direkte Panegyrik: "sie sind/waren ...." bzw. "er ist/wer ..." 
Das heisst, dass das Lob anhand unterschiedlicher Verfahren gestaltet 
werden kann, die man z.B. als "epithetisch", direkt oder indirekt be-
zeichnen kann. 
Als selbständiges Thema nimmt die Panegyrik in diesen drei 
Gedichten einen bescheideneren Platz ein, als die späteren Versuche 
der arabischen Kritiker, die Marthiya (oder ritä) als der Panegyrik 
verwandt darzustellen, vermuten lassen. 
Welchen Themata begegnen wir sonst noch in diesen drei Tex-
ten? Das sind in erster Linie Äusserungen der persönlichen Trauer 
und Betroffenheit wie in al-Kirniq, 1-2, al-Kansä', I, 1-2, 4 und 12, al-
Kansä', II, 1-2, 6 und 9. In al-Kirniq, 9 und 10 wird diese persönliche 
Betroffenheit ausgeweitet auf die anderen Frauen des Stammes. Was 
auffällt ist, dass dieses Thema auch monologisiert oder quasi-dialo-
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gifliert dargestellt sein kann wie in al-Kirniq, 1-2, al-Kansä', I, 1-4 
und 12, al-Kansä', II, 1 und 9, und zwar meist am Anfang des Ge-
dichts. 
III: Die Themen der Marthiya 
Im nachfolgenden wird versucht, die Thematik der Maräthl 
darzustellen. Das Problem dabei ist, dass die Marthiya kaum einen 
festen Themenablauf kennt wie die Qaslde. Ich habe mich deshalb 
dazu entschlossen, eine Bestandsaufnahme dieser Themen zu machen 
in einer Reihenfolge, wie sie m.E. plausibel erscheint Das heisst aber 
nicht, dass es in Wirklichkeit eine Marthiya gäbe, die nach diesem 
Themenablauf ausgestattet ist: Den Zusammenhang zwischen den 
unterschiedlichen Themen will ich versuchen, an geeigneter Stelle zu 
erläutern. Was hier vorgelegt werden soll, ist also ein etwas künstlich 
er Themenkatalog der Marthiya. 
Die Sprechsituation der Marthiya: die Problematik des sabr. 
Ein Trauergedicht hebt sich von einer bestimmten Situation ab: 
damit ist nicht gemeint, dass sie in erster Linie eine Reaktion auf 
einen Todesfall darstellt - das ist offensichtlich der Fall - sondern sie 
ist vor allem zu verstehen als Reaktion des Individuums in einem 
sozialen, moralischen, aber zugleich sehr subjektbezogenen Kontext: 
dem Entschluss der Dichterin, sich überhaupt zu äussern, liegen 
Überlegungen zugrunde, die in irgendeiner Weise erklärt werden 
sollten. Daraus ergibt sich, dass zuerst - und sei es nur ansatzweiee -
die Sprechsituation der Dichterin, ihre Verbundenheit mit den ethi-
schen Anhaltspunkten ihrer Gesellschaft, kurz: die Wirklichkeit, in 
der und zu der sie sich äussert und in der und zu der sie gehört, 
erörtert werden soll. 
Als eine der herausragenden Tugenden in der vorislamischen 
Zeit gilt die Ausdauer dem Unglück und den Schlägen des Geschicks 
gegenüber. Dieser Begriff des sabr ist nicht nur zu verstehen als "die 
Ausdauer und Fähigkeit des Widerstehens gegenüber dem, was ge-
fahrvoll begegnet"90 sondern auch als die äussere Haltung, die mit 
diesem Konzept konvergiert: Fassung.31 
3 0
 Müller, LabTd, 82. 
3 1
 Nach Ringgren, Concept, 75-6, sind in der vorislamischen Poesie 
wenigstens zwei Aspekte des sabr zu belegen: "endurance and stead-
fast resistance in battle" und "patience and self-control in calamity or 
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Wie aus dem ersten Vere von al-Kansä' II klar wird, besteht 
eine Spannung zwischen dieser Haltung der (lobenswerten) Fassung 
einerseits und der Klage als solcher andererseits 
Die unmittelbare Umgebung legt der gefassten Haltung groesen 
Wert bei:32 
ma-qüЧПпя tacazzaycan tJttialrlnirihi 
fa-7-aabru laysa li-'amri llàhi mardudu 
Und віе sagten [zu mir]: Nimm' dich zusammen indem du nicht 
mehr an ihn denkst! Fass' dich! Dem Befehl Gottes 
kann man sich nicht widersetzen" 
Wie wichtig es ist, die Fassung nicht zu verlieren, weil тип sich 
damit der Öffentlichkeit aussetzt, zeigt dieser Vers von al-Kansä':33 
(Шага Sakrin) 'ids dakartu nadäbu 
IIa sabri bi-ruz'ihi tumma babà 
" Wenn ich mich seiner Freigebigkeit entsinne, 
geht meine Fassung verloren durch den Verlust von ihm, und 
dann wird (meine Fassungslosigkeit) offenkundig. 
oder:34 
'ida qàbuha Ί-bukäb calä qatílin 
ra'aytu bukä'aka Ί-baaana 'l-janülä 
Wenn das Weinen um einen Ermordeten schmählich ist (abgelehnt 
wird) bin ich (doch) der Meinung, dass das Weinen um dich etwas 
Gutes und Schönes ist" 
Die Fassungslosigkeit ist aber tiefgreifend und nicht wieder her-
zustellen:36 
wa-lä tefidl "azä'an bsfda Sakrin 
fa-qad ¿uliba l-cazä'u wa-'Tla sabrfQ 
at the strokes of Fate". Für Frauen ist der erst Aspekt wohl nicht von 
Bedeutung, der letztere aber schon. Ich stimme mit Ringgrens Um-
schreibung von dem Begriff aabr bei al-Kansä' als "patience"(S. 79-80) 
ein, wenn damit die äussere Haltung, die nach meiner Meinung am 
besten mit "Fassung" ergriffen wird, eingeschlossen wird. 
3 2
 DTwän 1895, 56. Siehe auch Ringgren, Concept, 79. 
3 3
 DTwän 1895, 33. 
3 4
 DTwän 1895, 226. 
3 6
 DTwän 1895, 67. 
Nach dem Kommentar bedeutet cazà'"Fassung"; es kann hier aber 
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(Zu ihrem Auge:) "und versprich mir keine Fassung nach Sakrs 
Tod, denn die Fassung ist besiegt und meine Ausdauer verschwun-
den" 
Die gefasste Haltung kann auch in Frage gestellt werden, z.B. in 
einer Situation, wo jeder weint. Die Spannung zur Öffentlichkeit 
bleibt aber bestehen:3' 
wa-mä liya la 'ablü wa-tabkî qarabañ 
wa-qad ¿uyyibat 'arma fiidulu 'АЫ "Amñ 
"Was ist mit mir, dass ich nicht weine, wenn (doch) die (ganze) 
Familie weint, denn die guten Eigenschaften des 'Abu cAmr (= 
der Kalif TJtmän) sind uns weggenommen 
Oder:38 'a^Addàiima wajdîealayka bi-hayyinin 
wa-lk '1-sabru 'in Vptubu bi-janSñ 
"Oh cAddâ', meine Trauer um dich ist nicht leicht (zu tragen), 
und auch die Ausdauer - wenn sie mir schon gewährt wird -
ist (an sich) nicht schön" 
Letzten Endes sind Ausdauer und Fassung auch sinnlos:39 
fa-'in jazftu 'inna dà la-eudru wa-'in sabartu là yujlbu 1-sabru 
"Wenn ich zusammenbreche, dann ist das eine Entschuldigung 
Und wenn ich Ausdauer habe, dann gibt die Ausdauer keine 
Antwort" 
Wie aus dem letzten Beispiel hervorgeht, ist der Gegensatz zu 
sabr jazsf, die Überwältigung durch Schmerz in einem Masse, der es 
der Frau unmöglich macht, ihre Fassung zu behalten: der offenkun-
dige emotionale Zusammenbruch cAmra al-Katcamïya fragt sich dann 
auch:41 
auch als "Trost" verstanden werden. 
3 7
 Nä'ila bint al-Qarâfisa in Cheikho, Öucarä' II, 61. 
3 8
 al-Hurqa (= Hind bint Nu'män) auf cAdT bn Zayd den sie hier 
'Adda' nennt Aus Cheikho, äucarä' II, 29. 
3 9
 Anonym, al-Rägib al-'Isfahän^ Muhädarät, II, 228. Auch in Tayfür, 
Balägät 188-9, 196. Alle Ausgaben lesen уаШЬи, was heissen würde 
"die Ausdauer ist nicht erfolglos". In der einzigen Handschrift der 
Balägät steht aber klar yuflbu. Ich bevorzuge die letzte Version, weil 
sie mir sinnvoller erscheint 
4 0
 Nämlich dass die drei Männer, um die sie trauert, Helden waren. 
4 1
 U.a. in Cheikho, Riyäd, 142-5; Marzubäni 'Afi'är, 180-1, 174; 
Tibrïzï, âarh, III, 60-3; Cheikho, 'Anis, 168; Kahhäla, Nisä', III, 360. 
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legad zsfamü 'annJ/azftu "alaybimi 
wa-hal jazsFun 'in guita wä bi-'abäbuma42 
"Sie meinten (tatsächlich), dass ich wegen den beiden (Toten) 
zusammenbrach, aber ist es ein Zusammenbrechen wenn ich 
sage: "wä-bi-'abahumä" 
Thema A: Die Brechung des sabr 
Aus diesen Beispielen geht hervor, dass das Weinen selber und 
der Aufruf dazu, den die Dichterin an sich selber richtet, als proble-
matisch gilt, indem man auf diese Weise in ein Spannungsgebiet 
gelangt zwischen sozial akzeptierter Fassung bzw. Ausdauer und dem 
Risiko, sich in der Öffentlichkeit gehen zu lassen. Mit welchen Verfah-
ren wird diese Spannung, dieser Bann gebrochen? 
Verfahren 
1. Ausrufe 
Eine erste Möglichkeit dazu ist oben schon besprochen: die Dich-
terin setzt ihr Anliegen durch, distanziert sich von der Frage nach der 
Richtigkeit ihres Benehmens und stimmt einfach einen Trauerruf an: 
"wä bi-'abäbumä". 
Oft fängt ein Gedicht auch mit einem kurzen Ausruf an: 
"Ш.
п
 "Ach.." o.a.43 
Dieser Ausruf lässt sich z.B. folgendermassen ausdehnen:44 
'aläyä labä '1-waylätu waylatu man bakä .. 
"Ach du Frau, die Trauerrufe ausschreit, den Trauerruf einer, die 
weint.." oder:46 
'alä yä man ti'aynin li'-l-tabakM danfuhä fan 
"Ach, wer hilft (noch) einem Auge beim Weinen, (ein Auge), dessen 
Tränen verschwunden (verbraucht) sind." 
4 2
 Oder wä Ы-'anàhumâ wie Jones, Poetry, 63, auf Grund einer Vari-
ante lesen möchte. Seine Argumente sind gut und bestechend; ich 
glaube aber, dass es hier wenig ausmacht, weil wir es anscheinend 
mit einem Ausruf zu tun haben. 
4 3
 So z.B. TJmm Hakün und 'Umayma, Töchter des cAbd al-Muttalib, 
Cheikho, 'Anís, 136; Juwayriya bint Kälid (= al-Häritiya bint al-
Härit), Cheikho, 'Anis, 143. 
4 4
 Daktanüs in Cheikho, 'Anis, 149. 
4 6
 Safiya bint Musäfir in Cheikho, 'Anis, 162. 
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Auch der vergebliche Ausruf des Namen dee Verstorbenen kann 
hier eingesetzt werden; so z.B. al-Muhayyät bint Talq:46 
yä dsfwatan mä da*wañ 'Amiran 
Ы- llähi law yasnufunl la· 'stajäb 
"Ach, das Rufen; was (hat es für Sinn) für mich, cAmir zu rufen, 
bei Gott, wenn er mich hören könnte, würde er antworten" 
Letztendlich haben diese Ausrufe wenig Sinn, weil aie den 
Schmerz auch nicht wegnehmen können: 
yä lahfa nafsl "ala Sakrin wa-qad lahifat 
wa-hal yaruddanna kabla Ί-qalbi talbiß 
"Ach, Kummer meiner Seele um Sakr, denn sie (meine Seele) ist 
sehr betrübt geworden, 
und erneuert (nicht) das "yä labia nafsl' Sagen den Schmerz des 
Herzens?" 
Mit ihrem Schmerz steht die Dichterin am Ende alleine da: 
'amsä bawäJuka malilna l-btikä 
wa-iaiTU cabdi Ί-näai eabdu Ί-nisä 
"Abends werden die Klageweiber es müde zu weinen, 
denn die schwerste Aufgabe der Menschen ist die Aufgabe der 
Frauen (d.h.: zu weinen)" 
2. Die (fiktive) Provokation. 
Sowohl für Goldziher49 ale auch für Rhodokanakis60 sind die 
Tadler oder Tadlerinnen, die manchmal in der Trauerpoesie genannt 
werden, reale Personen, die aus irgendeinem Grunde - z.B. aus Scha-
denfreude - ihre Meinung äussern zu dem Benehmen der Dichterin. 
Ich halte diese Erklärung nur teilweise für richtig: in dem Spannungs-
feld zwischen Fassung und "sich gehen laesen" ist das Auftreten einer 
tadelnden Instanz eine gute Möglichkeit, den Durchbruch spontaner 
Gefühle herbeizuführen und damit den Bann zu brechen. Verschwie-
gener Inhalt des Tadels kann in diesem Fall nur sein, dass die Dich-
terin droht, die Grenze des akzeptierten Benehmens zu überschreiten 
und sich ihren Gefühlen hingibt, ihre Fassung verliert. 
4 6
 Mubarrad, Ta°äzi, 208. 
4 7
 DTwän 1896, 169. 
4 8
 Hind bint Ma^ad, Cheikho, Riyâd, 92. 
4 9
 Goldziher, Bemerkungen, 328. 
6 0
 Rhodokanakis, Trauerlieder, 74. 
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Im oben genannten Trauergedicht von al-Kirniq heisst ее: 
'a-cädilaß ealä ruz'in 'afìqi 
fa-qad 'aäraqtinl bi-J-'adüriqi 
"Oh du Frau, die mir Vorwürfe macht wegen meines Missgeschicks, 
pass auf! Du hast mich mit deinem Tadel schon ersticken lassen 
in meinem Speichel" 
Jemanden in seinem Speichel ersticken lassen ist ein Ausdruck für: 
ihm Sprechen oder Handeln unmöglich machen, ihn daran hindern, 
etwas zu unternehmen. Somit wird in diesem Vers die verschärfte 
Spannung thematisiert zwischen Handeln bzw. Sprechen ("sich gehen 
lassen") und Fassung bewahren (sabr). Einerseits ist also die Tadlerin 
fähig, die Dichterin an der Äusserung ihrer Gefühle zu hindern, in-
dem sie das sozial akzeptable Benehmen personifiziert: Fassung, 
andererseits aber provoziert sie damit auch geradezu den Verlust der 
Fassung bei der Dichterin, indem sie am Anfang des Gedichte zur 
Zielscheibe wird, die es der Dichterin überhaupt möglich macht, das 
Thema der Trauer aufzugreifen. 
Das Thema des Tadels dient fast ausnahmslos dazu, das Lob 
einzuleiten, und zwar über die Frage: "Wieso soll ich nicht um ihn 
weinen, weil er doch ..." wie z.B. bei Zaynab bint Mâlik: 
'ala 'ayyuhä Ί-zärlcalayya Ы-'аппаш 
Nizänyatun 'abkl karîman Yamäniyn 
wa-тй liya lä 'abkl YazJda wa-radda Л new. 
"Oh du Tadler(in) der/die du mir vorwirfst, dass ich 
eine Nizäritin bin, die um einen edlen Yemeniten weint. 
Warum sollte ich nicht weinen um YazTd, weil er mir doch 
usw." 
Oder bei Saläma al-Qass wenn sie YazTd bn cAbd al-Malik beweint:63 
la talumnä 'in kaSa'nä 'aw hamamnñ bi-kuätfl 
'id faqadnä aayyidan капа lana &ayra mudTÎ 
"Mach uns keine Vorwürfe, wenn wir gedemütigt sind oder uns um 
unsere Demütigung sorgen, 
denn wir haben einen sayyid verloren, der uns nicht ins Verderben 
führte" 
Siehe S. 121. 
Cheikho, Riyäd, 94. 
Kahhäla, Nisä', II, 233. 
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Ein besonderer Fall, auf den später noch zurückzukommen ist, 
stellt Jaula bint Murra dar. Sie befindet sich in der Situation, dass 
ihr Bruder Jassäs ihren Gatten Kulayb ermordet hat:64 
yä bnata Ί-'aqwàmi 'in lumia fa-là 
tsfjañ bi-ì-lawmi hattä tas'aE 
fa-'idà 'anti tabayyanti lladí 
yùjibu Ί-lawma fa-ійпй wa-'dffi 
"Du Tochter der Stolzen, wenn du Vorwürfe machst, dann 
beeile dich nicht mit dem Tadel, bis du zuerst gefragt hast; 
und wenn dir klar geworden ist, was den Tadel notwendig 
macht, dann tadle mich und mach' mir Vorwürfe" 
Als konventioneller Anfang eines Trauergedichts hat diese fik-
tive Provokation sich noch lange gehalten, denn in einer Marthiya der 
"Ulayya bint al-Mahdî auf Härün al-Rasîd heisst es:56 
'atalti "adilaß lawml wa-tafmdi 
wa-anti jàhilatun Sawql wa-tasbldi 
'Tadlerin! Du hast mir lange Zeit Vorwürfe gemacht und mich eine 
Heuchlerin genannt, ohne dass du wusstest von meiner 
Sehnsucht und von dem, was mich vom Schlaf abhält" 
Es ist wohl unwahrscheinlich, dass jemand einer Dame in so erhabe-
ner Position wie cUlayya tatsächlich etwas vorwerfen würde. 
3. Der Todesbericht 
A. der Todesbericht wird überbracht. 
Rhodokanakis66 hat erkannt, dass das Auftreten des "лаТ oder 
"ваТУ', des Mitteilers von einem Sterbefall, oft als Fiktion aufzufas­
sen ist, er sieht aber nicht, dass eben dieser Auftritt, vor allem am 
Anfang des Gedichte, als Mittel eingesetzt wird, um die erzeugte 
Spannung zu brechen, so z.B.:67 
laqad sawwata Ί-nsTi bi-faqdi 'atä Ί-nadä 
nidä'an la-camri là 'aba laka yusmsFu 
6 4
 Marzubänl, 'Aacär, 186-7; Cheikho, Riyäd, 11-4; Mubarrad, Taeäzi, 
291-2. 
66
 Kahhäla, Nisä', III, 340. 
66
 Rhodokanakis, Trauerlieder, 56-8. 
67
 Diwan 1895, 159. In der Übersetzung bei Rhodokanakis, Trauer-
lieder, 57, fehlt là 'abä laka. 
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"Ausgerufen hat der näfl den Verlust des Freigebigen mit einem Ruf 
[so Rhodokanakis], der (überall) gehört wurde: 
"Bei meinem Leben, du Bastard!" 
Besondere dramatisch wirkt die Todesnachricht, wenn sie nachts 
eintrifft:68 
tarage Ί-näTyu calä Sufaynata bi-l-kabari 
l-mifятптпіті min banJcAmr1 
"Nachts klopfte der Trauerbote an in Sufayna mit der sich 
weit verbreitenden^) Nachricht über (oder: bekanntgeworden 
von Seiten der) Banu cAmr"69 
oder:00 
bakara l-näTyu bi-kayri Kindifa 
kahlihä wa-äabSbihä 
"Früh am Morgen kam der Trauerbote mit (der Nachricht von) dem 
Besten der Kindif, von ihren jungen und alten Männern" 
Es muss nicht nur der "ляТ sein, durch den die Dichterin vom 
Todesfall erfährt,* in solchen Fällen liegt kein formeller Todesbericht 
mehr vor:61 
'arigtu li-sawtinä'ibatm bi-laylin "ala rajulin bi-qärfati '-1-аа°І<В 
"Ich konnte nicht schlafen wegen der Stimme einer Klagefrau 
in der Nacht (klagend) um einen Mann (inmitten des Landes?)" 
Das Thema der Todesnachricht wird öfter mit Schlaflosigkeit verbun-
den:62 
1. manía Ί-ruqàdu li-bäditin 'adnänJ 
wa-danä 1-cazäv fa-càdani 'ahzàm 
2. lammä samftu bi-nrfyi färisi Tafrlibin 
VnlMuhalbila gätila 'I-'aqränl 
6 8
 Diwan 1896, 103. 
6 9
 Es gibt keine Variante mit can statt min, aber can würde hier bes-
ser passen. 
6 0
 Daktanüs in Cheikho, Riyäd, 62-3; Cheikho, 'Anis, 160. Eine we-
sentlich andere Variante in Ibn cAbd Rabbih, cIqd I, VI, 12. Ein ähn-
licher Vers von Hind bint Ma°bad in Bakrö, Mu'jam, II, 694. 
6 1
 Safiya bint cAbd al-MuttaUb, Tayfür, Balägät, 191; Cheikho, 'Anís, 
134; Kahhâla, Nisä', II, 343. Wenn der kabar stimmt, geht es hier 
aber wirklich um eine Fiktion: cAbd al-Muttalib eoli auf seinem Ster-
bebett seine sechs Töchter zu sich gerufen und um ihre Trauergedich-
te gebeten haben. 
6 2
 Sulayma bint Muhalhil: Cheikho, Riyäd, 19; Kahhäla, Nisä', II, 269. 
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1 "Der Schlaf wurde ferngehalten wegen eines Ereignisses, das mich 
geschwächt hat; 
Meine Fassung (oder der Trost) war noch in der Nähe (sc. wegen 
des vorletzten Todesfalles), und jetzt suchen mich die Schmerzen 
wieder heim, 
2. als ich den Todesbericht des Reiters von Taglib hörte; 
ich meine MuhalhiL den Töter seinesgleichen" 
Es können noch andere sein, die die Nachricht überbringen:03 
'a-lä 'ayyubä '1-rakbu '1-muMbbüna wayhakum 
bi-baqqin nsfaytum "Urwata Ъпа Huzäml 
"O ihr, galoppierende Reiter, weh euch! 
Habt ihr wirklich berichtet vom Tode des °Urwa bn Huzäm?" 
Manchmal ist überhaupt unwichtig, wer die Nachricht befördert, 
sondern es geht nur um den Inhalt:64 
nubbitu Busran wa-mä saddaqtu mä zsfamu 
min qawUbJm wa-mina l-'itmi Tladl '"tarata 
"Ich wurde informiert über Busr (d.h. über das, was er getan hatte), 
und glaubte nicht, was sie behaupteten, 
glaubte nicht die Worte und die Freveltat, die sie gestanden (oder: 
von der sie wussten)" 
Es kann auch vorkommen, dass Verwirrung entsteht über den 
Inhalt der Nachricht, entweder weil die Dichterin die Nachricht nicht 
glauben kann, oder weil die Gewährsmänner (fiktiv?) unglaubwürdig 
sind:66 
wa-qad 'atàm baditon ¿ayru dì tiyalin 
"an ma'aar in rayubum qidman tabämunu 
"Mich hatte eine Nachricht erreicht die "keine Leinen hatte" 
(unverständlich war?) 
von einer Schar von Leuten, deren Einsicht früher schon 
irreführend war" 
6 3 cAfrä' bint Mälik: Tayfür, Balägät, 193; Kahhäla, Nisä', III, 296. 
6 4
 Diese Marthiya wird Dichterinnen mit unterschiedlichen Namen 
zugewiesen: Juwayrlya bint Kälid, Timm Hakim bint Qarîz, al-
Häritaya bint al-Härit usw: Mubarrad, TacäzL 70; Tayfür, Balägät, 
184; Cheikho, 'Anís, 143; Kahhäla, Nisä', I, 284. 
65
 Diwan 1895, 228. Die Bedeutung von tiyalin ist, dem Kommentar 
nach, unsicher. 
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oder weil sich Gerüchte verbreiten, so z.B. Fatima nach dem Tode des 
Propheten:66 
qadkäna bä°daka 'anbäHin wa-hanbatatun 
lawkunta ääbidahä lam takturi 1-kutabu 
"Nach deinem Tode gab es (viele) Berichte und Verwirrung; 
wenn du sie miterlebt hättest, hätte es nicht so viele Reden 
gegeben" 
Die Nachricht kann bewusst eine Zeit lang verschwiegen worden 
sein:67 
'aqulu lammä ja 'am hulkuhu 
wa-sarraba Ί-näsu bi-najwä Ί-sirñr 
"Ich sag(t)e, als die Nachricht seines Unterganges mich erreichte, 
und die Leute das verschwiegene Geheimnis bekannt gaben .." 
B. Die Dichterin bittet um Nachricht 
Im folgenden Fragment ist die Situation umgekehrt: die Dichter-
in bittet um Nachricht, in diesem Fall über ihren Bruder cAmr Du al-
Kalb:68 
sa'altu bi-cAmrin 'aklsahbahu fa-'afzsfam Шла raddü l-su'älä 
"Ich bat seine Gefährten um eine Nachricht über cAmr, meinen 
Bruder; der Schrecken traf mich, als sie auf meine Bitte 
antworteten"69 
Eine Variante:70 
wa-'as'alu "anka Ί-rakba bal yukbirOnaní 
bi-bälika kaymä tastakinnu '1-madäjfu 
"und ich frage die Reiter nach dir, ob sie mir berichten können 
wie es dir geht, damit die Lagerstätten sich beruhigen" 
Durch ihre Schlichtheit fällt eine Kurzmarthiya der Schwester 
von al-Häjiz al-'AzdT auf, der - so behauptet man - verdurstet war:71 
6 6
 Tayfür, Balägät, 18; Kahhäla, Nisi', IV, 122; Lisân, VI, 4708 M. 
6 7
 DTwän 1895, 128. 
6 8
 Janub: Tayfür, Balägät, 172; Cheikho, Riyäd, 79; Hueñi Zahr I, II, 
796-6. 
6 9
 Die Übersetzung von Jones, Poetry, 39: "I sought news of my brot-
her cAmr from his companions; I was shocked when they replied to my 
questioning". 
7 0
 Mazruca al-Himyanya in Cheikho, 'АтіТя, 181. 
Vor allem in den 'Agânî wird das Gedicht oft zitiert; Cheikho, 
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'a-bayyim Hàjizun 'am laysa hayyan 
fa-yasmka bayna Kindifa wa-1-ЬаЫгт 
wa-yaäraba äurbatan min mä'i Tarjin 
fa-yasdura miäyata 1-sabifi Ί-каЛтІ 
"Ist Häjiz noch am Leben oder nicht? 
(noch am Leben), во dass er umherschweift zwischen den 
Leuten von Kindif und den Löwen 
und einen Schluck Wasser trinkt aus dem (wädG) Tarj und (nach 
dem Trinken) weggeht wie ein verwundeter Löwe?" 
Die Frage kann auch an den (vermutlich) Toten selber gestellt wer-
den:72 
'a-marldun lam tsfud/tifad 'am "adüwun katalak 
'am tawallä bike ma ¿àia в Ί-dahri Ί-sulak 
"Bist du ein Kranker, dass du nicht zurückgekehrt bist / dich erholt 
hast oder hat ein Feind dich überlistet 
oder hat dich angeeignet, was 
auf Ewigkeit die Umherschweifenden vernichtet" 
und einige Verse weiter: 
Чипа 'amran fädihan "an jawàbl äafalak" 
"Sicher hat etwas Bedrückendes 
dich davon abgehalten, mir zu antworten" 
C. Die Nachricht soll verbreitet werden. 
Eine völlig andere Perspektive wird sichtbar, wenn die Dichterin 
darauf besteht, dass die Nachricht über den Tod verbreitet wird:7 
'in'ay Qablsata ti-'l-'adyàfì 'in nazalü 
wa-li-1-tfäni 'ida käme J-'awäwiru 
"(Du Frau:) verbreite die Todesnachricht des Qabîsa für 
die Gäste wenn sie sich zu uns setzen 
und für die Lanzenstiche wenn die Schwächlinge schwach sind" 
(d.h.: wenn die Gäste, die auf unsere Gastfreundschaft hoffen, zu 
uns kommen, gibt es nichts mehr zu essen, und wenn die Feinde 
uns angreifen, dann gibt es keinen Helden mehr, der uns 
verteidigen kann, jetzt da Qabîsa tot ist.) 
Riyäd, 74. 
7 2
 'Umm Ta'abbata Sarrä in Cheikho, 'Anis, 121. 
7 3
 Mayya bint Dirär: Cheikho, Riyäd, 161. 
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al-Kansä':74 
'abligKufäfan wa-eAwfan¿цугаmuqsiratin 
"amlmatjtn sawfa yabdü kullu 'aarärF5 
"Richte an Kufäf und cAwf eine uneingekurzte Nachricht aus, 
eine weit zu verbreitende Nachricht; alles Verschwiegene 
wird offenkundig werden" 
Sehr dramatisch wirkt dieses Fragment von Janub "ukt cAmr Di 
al-Kalb:7e 
6. abli¿ Bahl KSbilin сатй mu&al&alatan 
wa-7-qawmu min dünihim Sa°yä wa-Markùbù 
8. 'abli¿Hudaylan wa-'abli¿man уиЪаІЩуЬй 
canní bacBtan wa-bsfdu Ί-gawli takdîbu 
9. bi'anna Dà '1-Kalbi "Amran kayrahum nasaban 
bi-batni äaryäna ya°wí hawlahu Ί-díbu 
6. "Überbringe den Banü Kähil von mir eine sich verbreitende 
Nachricht, (dass nämlich) vor ihnen liegen Sa'yä und Marküb. 
8. Berichte Hudayl und denen, die sie mit einer Nachricht erreichen 
können von mir einen (vollständigen) Bericht, denn nur ein Teil 
davon zu sagen77 wäre, dass man daraus eine Lüge macht* 
9. dass Du 1-Kalb, cAmr, der beste von ihnen nach seiner 
Abstammung, dass η τη ihn herum im Wâdî von Saryän die 
Wölfe heulen." 
4. Die Ansprache an das Auge. 
Eine sehr beliebte Weise, den Bann des "sabr" zu brechen und 
zur Sprechsituation "Marthiya" zu gelangen, ist die Ansprache an das 
7 4
 DTwän 1896, 112. 
7 6
 Man würde erwarten: kullu l-'aarârï 
7 6
 Cheikho, Riyäd, 77; Sukkari; èarh I. II, 679-80; Bakri Mu°jam, II, 
624. 
7 7
 Vergleiche für diese Redewendung das vorhergehende Zitat von al-
Kansä1: sawfa yabdü kullu 'asräri 
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Auge78. Dafür gibt ев во viele Beispiele, dass ich mich auf einige we­
nige beschränken muss. 
Eine unbekannte Frau sagt:79 
'a'ayniya (Variante: a-'Àsiya)/ûdîbi-l-dumïfi Ί-sawäkibi 
wa-ЪакШ - lakì Ί-waylàtu - qatlà Mubäribi 
"О mein Auge, sei freigebig mit flieesenden Tränen 
und beweine - wehe dir! - die von den Muhärib Ermordeten" 
Ein einfaches Beispiel von al-Kansä'80 
1. yä "aynijudl bi-l-dumifi Ί-Ьшпйі 
wa-ЪкІli-Sakrìn bi-l-dumvfi ЪЪхцйІ 
"О mein Auge, sei freigebig mit sich ergiessenden Tränen 
und weine um Sakr mit frei fliessenden Tränen" 
Ев geht aber weiter: 
2. là takduünl bina /adda 1-bukä 
fa-laysa dà yà "аушЬЗпа 1-kudûl 
3. wa-ЪШ 'Aba Haasàna wa-'stsfbìrl "ala l-jarl4... 
2. "und lass mich nicht im Stich, wenn das Weinen stark wird 
denn dies, о mein Auge, ist nicht die Zeit, mich im Stich zu lassen. 
3. Und weine um 'Abu Hassan (= Sakr) und lass deine Tränen strömen 
um den Mutigen usw." . η 
Und noch eins:81 
1. yä "aynijudî Ы-1-dumïfi l-mustabillàti Ί-aawàSb 
7 8
 Für eine andere Deutung dieses Themas: Stetkevych, Pre-Islamic 
Poetry, 177-9. Das Auge wird (S. 178) über den Buchstaben eayn als 
"the initial and essential sound, the voice and hence expression of the 
self... source of the self and of tears, the liquid expression of the soul, 
... source of water and hence of life, ... the vocal expression of the self 
... the identity of the soul, tears, life and poetry" interpretiert So ge-
langt Stetkevych zu einer tieferen Bedeutung der Aufforderung an das 
Auge zu weinen: es sei ein Aufruf an die Quelle, Wasser zu spenden, 
an die Seele, sich selbst zu spenden, und an die Stimme, Lob zu spen-
den. Die Funktion dieses Aufrufes sei "that by that outpouring the 
dead might be cleansed and redeemed" (S. 179). 
7 9
 Vielleicht cÄsiya al-Bawläniya: Cheikho, 'Anís, 192, Cheikho, 
Riyad, 139; Kahhâla, Nisä', IH, 221. 
8 0
 Dîwân 1896, 188. 
8 1
 Dîwân 1895, 26. 
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4. fa-ЪШ Ii-Sakrín ïdtawa Ъаупа l-danhati wa-7-safä4b 
1. "О mein Auge, sei freigebig mit niederströmenden (und) reichlich 
fliessenden Tränen 
4. und weine um Sakr, weil er "sesshaft geworden ist" zwischen der 
Gruft und den Grabplatten" 
Es muss aber nicht immer eine Aufforderung zum Weinen sein: 
eine Frage z.B.82 
1. yä "аупіта ІаМкЛ tabkína taakäbä 
'id räba dahrun wa-kñna Ί-dabru rayyäbä 
"O mein Auge, was ist mit dir, dass du nicht in Strömen weinst, 
denn ein Schicksal hat (mich) beunruhigt, und das Schicksal 
war (immer schon?) sehr beunruhigend" 
aber dann doch 
2. fa-ЪкІ 'akäkili-'aytämin wa-'armalatin ... 
'beweine doch deinen Bruder wegen der Waisen und Witwen ..." 
Oder eine Feststellung:83 
bakafayzú wa-buqqa labä 7-buksO 
caIS sambin sajlyatuhu Ü-bayäO 
"Mein Auge weinte, und es hatte ein Recht darauf zu weinen um 
einen Freigebigen, dessen Eigenschaft die Schüchternheit ist" 
Die Dichterin kann aber auch ihr Auge bitten, ihr bei der Trau-
er beizustehen ('tëad):6* 
1. 'ala yä eaynu/Qdî wa-'stabilll 
wa-bakkl dà Ί-nadà wa-l-makrumàti 
2. 'ala yä "аупи wayhaki 'as°idhu 
bi-danfio min ftnmîfm bñtilñti 
3. wa-bakki kayra man rakiba Ί-matäyä ..." 
1. "Ach du, Auge, sei freigebig und fliesse in Strömen 
und beweine den Freigebigen und Edlen 
2. Ach du, Auge, wehe dir! stehe mir bei während der Trauer 
8 2
 Diwan 1896, 1. 
8 3
 'Arwä bint cAbd al-Muttalib: Cheikho, 'Anís, 137; Kahhäla, Nisä', I, 
33; al-Öürä, Rita' II, 201." 
8 4
 Timm Hakïïn in Ibn Hiääm, Sira, I, 171-2; Kahhäla, Nisä', I, 282; 
Cheikho, 'Anís, 136. Wie die Zensur funktioniert: in der Sîra-Ausga-
be steht 'aifißni statt 'aáidhü, hatte doch der Prophet den 'iä'äd 
verboten. 
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mit einer Träne, die zu den strömenden Tränen gehört 
3. und weine um den besten, der (jemals) Pferde ritt 
II 
oder:86 
'a-lä yä €aynu wayhaki 'asidme 
'a-lä wa-ЪШ 'ambra Ί-muminmä 
"Ach du, Auge, wehe dir, stehe uns bei in der Trauer 
Ach du, weine um den Prinzen der Gläubigen (d.h. um den Kalifen) 
Die Aufforderung an das Auge und die damit bezweckte öffent-
liche Brechung des sabr klingt wie eine Provokation in:86 
yä "аушуа ЪШ U-Maf udì bui Saddädi 
bukà'a dì "abaratín áajwubu badi 
Oh, mein Auge, weine um Mas'nid ihn âaddâd wie einer (weint), der 
Tränen hat, dessen Kummer offensichtlich ist" 
Nicht immer steht die Aufforderung an das Auge, zu weinen, am 
Anfang des Gedichte, so:87 
8. 'ala yà 'ayni fa· ЪШЫт bi-danfin minki muatajrab 
"Ach, mein Auge, weine dann um sie 
mit Tränen, die man von dir für fremd hält" 
Dieser Vers bildet aber den Anfang einer litaneiartigen Episode des 
Gedichts, sozusagen den Anfang des Klageliedes. 
Manchmal wird ein anderer Grund vorgetäuscht, warum das 
Auge weint:88 
yä man li-caynm qadähä "ä'iru Ί-ramadi 
badda 7-nabäri wa-qarnu 1-äamsilam yaqidi 
"Ach, wer kümmert sich denn um ein Auge, dessen Stäubchen 
Schmutz für eine Augenentzündung bildet89, 
wenn der Tag beginnt und die Sonnenscheibe noch nicht entflammt 
ist" 
8 6
 'Arwä bint cAbd al-Muttalib: Tayfür, Balägät, 36; Kahhäla, Nieä', I, 
30. 
8 6
 al-Färica bint Ôaddâd in Cheikho, Riyäd, 98. 
8 7
 TJmayma bint cAbd Öame: Cheikho, Riyäd, 62; Cheikho, 'Anis, 129. 
8 8
 Safiya bint Musäfir: Ibn Hieam, Sïï-a, III, 40; Cheikho, 'Anis, 162; 
Kahhäla, Nisä', II, 349. 
8 9
 Die Wurzel RMD steht auch für "Asche" (ramäd). 
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Und auch:90 
ka'anna Vayna kälatahä qadäbä L'-huznin waqfin 'amäkarähä 
"Als ob das Stäubchen sich mit dem Auge vermischt hätte 
wegen eines niederfallenden Kummers, der ihren Schlaf zerstört" 
Und auch:91 
bakat сауш wa-buqqa lahà bukñhu 
wa-cäwadahä 'idà ta/ainsi qadàhà 
"Mein Auge weinte und es weinte mit Recht 
und (das Weinen) war ihm zur Gewohnheit geworden, wenn es 
versuchte, das Stäubchen zu entfernen" 
Das gleiche Thema kann auch dialogisiert dargestellt werden:92 
mä baja buznaki 'am bi-l-cayni "uwwSru 
'ят dazrafat 'im kalat min 'ablibä Ί-dâru 
"Was hat deinen Kummer erregt oder ist in deinem Auge ein 
Stäubchen oder ergiesst es Tränen oder sind die Wohnstätten ohne 
ihre Bewohner?" 
Das Weinen hat eine heilende Wirkung:93 
'aynayyajudñ bi-danfin ¿ayri mamnüni 
'inn я bh im alяп bi-danfi Ί-''вупіyaafìm 
"Meine beiden Augen! seid freigebig mit unermüdlichen Tränen; 
Sicher, ein reichliches Strömen mit den Tränen des Auges heilt 
mich" 
Die Dichterin weint nicht alleine: auf eine fast magische Weise 
nehmen alle Objekte, die etwas mit dem Leben des Verstorbenen zu 
tun hatten, an der Trauer teil:94 
fa-yä cayni bakklü-mri'in tíUa96 dûaruhu 
lahu tabkf6 eaynu Ί-räkidäti 7-sawäbM 
9 0
 Tumädir bint al-Sarîd al-Sulamîya: Cheikho, Riyäd, 43; Tayfür, 
Balägät, 91; Kahhäla, Nisä', I, 176. 
9 1
 Kälida bint Hààim in Tayfür, Balägät, 186; Cheikho, Riyäd, 59-60. 
9 2
 Diwan 1896, 73. 
9 3
 'Arwä bint al-Härit: Tayfür, Balägät, 187; Kahhäla Nisä', I, 31. 
9 4
 Diwan (ed. cAwadayn), 361. 
9 6
 DTwän 1896, 40 liesst hier tara statt taler, letztere Variante scheint 
mir wahrscheinlicher, weil es um die Erinnerung geht; die bleibt und 
nicht um die, die verschwindet. Das Gedicht gibt es angeblich nur in 
einer Aleppoer Handschrift. 
9 8
 So in den Quellen: das Metrum (tawü) verlangt aber tabki 
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"Ach mein Auge, weine um einen Mann, dessen Gedenken noch lange 
geblieben ist; um ihn weint das Auge von gut galoppierenden Pferden" 
Es folgt über drei Verse, dass noch um ihn weinen: jede Lanze, jedes 
Schwert, jede Panzerplatte, jeder freigebige Held(?), jedes Kamel und 
(nochmal) jedes PferdC?).97 
Das Thema des weinenden Auges kann zu einem schönen Ver-
Oft gleich ausgebaut werden: 
1. 'a-Ià та li-cayniki là tabja°u wa-tabkl lawa ima 1-bukà yanfsfu 
2. ka'azma jumànan bawà murealan 
dumifu(a?)humà 'awhumà 'asrsfu 
3. tabaddara wn-hìhalla minhn 1-uizämu 
fa-brfadda min ailkibi 'ajmefu 
1. Ach, was ist mit deinem Auge, dass es nicht schlafen kann 
und (nur) weint, als ob das Weinen etwas nutzt. 
2. Als ob Perlen heruntergefallen wären, die die Tränen (der Augen) 
mit sich ziehen, oder sind sie (sc. die beiden Augen) schneller? 
3. (Das allee) fiel (oder strömte) herunter und die Perlenkette löste 
sich von ihnen und sie zerstreuten eich alle von ihrer Kette" 
Aus dem Beispiel auf S. 140 und aus dem folgenden:99 
1. yä "aynijüdi bi-danfin minkimidräri 
juhda l-camlika-mä'i 1-jadwali l-färi 
2. wa-ЪкІ 'akäki wa-lä tansay äamä'ilabu 
wa-ЪкІ 'akäkiäujSfan ¿ayra kawwärf 
1. "0 Auge, sei freigebig mit Tränen, die aus dir strömen 
mit einem Klagen, so gut du kannst, wie das Wasser eines 
schnell flieseenden Baches 
2. und beweine deinen Bruder und vergiss seine guten Eigenschaften 
nicht und beweine deinen Bruder, einen Tapferen und keinen 
Feigen", 
geht hervor, dass mit dem Auge in einigen Fällen die Dichterin selber 
gemeint ist, eine Art von pars pro toto. Daran ist zu erkennen, wie 
schwer es wohl war, den Bann zu lösen und - sei es nur sprachlich -
die Fassung zu verlieren und sich der Trauer hinzugeben. 
9 7
 Die Episode besteht fast nur aus epitheta ornantia. Zu den 
Gegenständen, die dem Verstorbenen nachtrauern, siehe oben, S. 116. 
9 8
 Diwan 1896, 161. 
9 9
 Diwan 1896, 136-6. 
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Manchmal nennt die Dichterin ihren eigenen Namen und be-
schreibt sich damit selbst für ihr Publikum.·100 
tabid Kunäsun "ala Sabin wa-baqqa lahä 
'idräbabS 1-dabru 'inna 1-dabra darràru 
"Kunäs weint um Sakr und mit Recht, 
denn das Schicksal hat sie beunruhigt: das Schicksal ist sehr 
schädlich" 
und fast wie auf einer Bühne:101 
fa-Kansäii tabluß Ί-zalamibazinatan 
wa-tatfü 'akäbS lu yuflbu mvfaffarä 
"Kansä' weint im Dunkeln, voller Kummer 
und sie ruft ihren Bruder, der nicht antwortet, weil sein Gesicht 
voller Staub ist [im Grabe]" 
Aber auch in der Aufforderung:102 
qunñ Saßya wa-lä tansay qarñbatabum 
wa-'in bakayti fa-mä tabkinamin bef adi 
"Steh1 auf, Safrya und vergiss nicht ihre Nähe 
und wenn du weinst, dann weinst du nicht von weither(?)" 
Oder in der Frage eines fingierten Dialogs:103 
mä bälu danfikiyä Mulaykatu jSrin 
'am mä li-qalbiki In yaqirru qaräru 
"Was ist mit deinen Tränen, Mulayka, die strömen, 
oder was ist mit deinem Herz dass ев so unruhig ist?" 
Ein sehr echones Beispiel dafür, dass manchmal nicht klar zu 
erkennen ist, wer angesprochen wird - ob die Dichterin eich selbst an-
spricht oder sich an ihr Auge richtet - ist das folgende, in dem erst am 
Ende klar wird, wer gemeint ist:104 
'abaja laki l-dumffa calä ЪпіеАтгіп 
masñ'ibu qadruziti bibà fa-jüdí 
bisajlin minici munhadirm calaybi 
fa-ma yanfakku mitla cadäL<*' Ί-fañdi 
1 0 0
 Dîwân 1896, 76. 
1 0 1
 Dîwân 1896, 123. 
1 0 2
 Safrya bint Musâfir in Cheikho, 'Anís 162. 
1 0 3
 Mulayka al-Saybânîya: Marzubânî, 'AS'âr, 198. 
104
 Dîwân 1896, 62-3. 
106
 Nach seiner Anmerkung f. ist diese Lesung Cheikho unklar und er 
schlägt vor eura (sing. eurwä) zu lesen, "die Ketten" an denen die Per-
len hängen. Ich nehme an, dass das Problem ist ob cadä als 
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calä f afin ruzüd ЫЫ Kunàsun 
tamii Ί-bëfi fayyàdin hamldi 
"Schicksalsschläge haben dir das Auge unruhig gemacht, wegen 
des Sohnes des cAmr (Schläge), von denen du betroffen bist; 
darum веі freigebig 
mit einem Strömen aus dir, das hinabtropft um ihn; und das 
(Strömen) hört nicht auf wie das schnelle Herabrollen der Perlen 
(von der Kette) 
um einen (wichtigen) Nachkommen, von dessen Tode du betrof-
fen bist, Kunäs, ein Freigebiger, grosszügig (und) ehrenwert" 
5. Sonstige Motive, die die Klage auslösen: 
a) Kìn beliebtes Thema, die Marthiya anzufangen, ist das der Schlaf-
losigkeit. Es kann aber schwer als Bruch mit der Passung verstanden 
werden und ist eher ein persönliches, fast lyrisches Motiv, das sich 
dazu eignet, dass die Dichterin sich ganz auf sich bezieht und ihre 
Aussage auf sich selbst beschränkt. 
Einige Beispiele:108 
Ja/an! 1-karä wa-'anä ñ 7-¿asaq 
wa-sêfadán! 1-danfu lammä ndafaq 
"Der Schlaf hat sich von mir abgewandt in der Dämmerung 
und die Tränen halfen mir, als sie strömten" 
Bei 'Ätika bint Zayd wird diese Möglichkeit, sich privat zu äussern, 
fast zu einem Zugang in die Privatsphäre: 
munfa Ί-ruqàdu fa-cäda cayzü cüdu 
mimmä tadammana qalbiya l-msfmüdu 
yä laylatan bubisat "alayya nujümuhä 
fa-sabirtuhä wa-l-äämitüna Ьц/üdu 
qad капа yushirunl bidäruka marraban 
fa-1-yawma baqqa li-eayniya Ί-taabldu 
"Der Schlaf wird mir vorenthalten und mein Auge wird heimgesucht 
von dem, was mein krankes Herz umschliesst. 
О Nacht, deren Sterne mir vorenthalten werden 
so dass ich sie schlaflos durchwache, während die Tadler schlafen 
Die Sorge um dich hat mich einmal wachgehalten 
aber heute hat mein Auge (wirklich) das Recht, schlaflos zu sein" 
masdar zu CDW aufgefasst werden kann. Man müsste dann eine 
mukaßaf-Form für cadä' lesen. 
108
 Suhayya oder Sumayya zawjat Saddäd: Cheikho, Riyäd, 46-6; 
Kahhäla, NisS', II, 266. 
107
 Cheikho, 'Anis, 165; Kahhäla, Nisä', III, 204. 
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Meist wird dieses Thema kürzer und, wie hier, indirekt dargestellt:108 
tatäwala layE ΰ-1-bumûmi Ί-bawàdiri 
wa-äayyaba ra'suyawmu watfati bäjiri 
'Ъавд ist meine Nacht wegen der jetzigen Sorgen 
und der Tag der Schlacht von Häjir hat mein Haupt grau ge-
macht" 
Das Thema kann auch in der Form einer Frage dargestellt werden:109 
'a-mina Ί-bawSditì wa-1-тапйш 'wawwä'u 
wa-'abltu ІауПкиЛаЬи là 'abjä°u 
wa-'abltu mukliyatan Hibakkí 'Avadan 
wa-li-mitlibi tabid 'l-euyünu wa-tadmefu110 
"Ist es wegen der Schicksalsschläge und wegen des 
Todesgeschicks, dass ich Angst habe 
und meine ganze Nacht schlaflos verbringe; 
und wach bleibe, einsam weinend um 'Ascad? 
Denn um einen wie ihn weinen die Augen und lassen Tränen 
fliessen" 
Das Thema der Schlaflosigkeit ist zwar beliebt als Einführung 
in die Marthiya, aber es hat mit der Brechung der Fassung wenig zu 
tun; ich würde es eher einschätzen als ein Thema des Klageliedes, wie 
es später, einige Zeit nach dem Tod des Helden, geschaffen wird, als 
Erinnerungsgedicht, denn dann ist eine spontane Reaktion wie das 
Weinen weniger zutreffend geworden. Dazu dieses Beispiel, in dem 
eine anonyme Frau der Banu cAkl sagt:111 
Ja-'in 'alifatcaynl Ί-bukä'a wa-Obiäat 
mina '1-nawmi 'id 'awdà 'аШ wa-1-nadä ma'à 
"Fürwahr (?) mein Auge hat sich ans Weinen gewöhnt und 
ist des Schlafes beraubt worden weil mein Bruder und die 
Freigebigkeit zusammen untergegangen sind" 
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Einigermassen widersprüchlich scheint das folgende Fragment 
zu sein, in dem die Dichterin zwar einen Gefährten anredet und eich 
wegen ihrer Schlaflosigkeit beklagt, andererseits aber meint, dass sie 
keinen mit ihren Gefühlen belästigt:112 
yä каШ nàbam sahadi lam taaam "аут wa-lam takadi 
¿ayra 'апш là iiáfu wa-lä 'aätaklmä bJilä 'abadi 
"Oh, mein Freund, meine Schlaflosigkeit 
ist wieder zu mir zurückgekehrt; 
mein Auge hat nicht geschlafen, auch nicht ein wenig, 
aber ich verlautbare es nicht, und ich beklage 
mich bei keinem über das, was mit mir los ist" 
Sehr tragisch wirkt:113 
Чпт 'ariqtu fa-bittu Ί-layla sähiratan 
ka'annamä kuhilat caym bi-uwwäri 
'aifä Ί-nujüma wa-mä kuüiftu rfyatabä 
wa-täratan 'atafraäää fadla 'atmäri 
"Ich war schlaflos und habe die Nacht wachend verbracht als ob mein 
Auge mit umherfliegender Asche geschminkt wäre; 
Ich achte auf die Sterne, obwohl ich damit nicht beauftragt bin und 
manchmal bedecke ich mich mit den Resten meiner Kleiderfetzen" 
b) Andere Anlässe zum Gedenken des Verstorbenen 
Mit diesem Thema sind wir bei einer Art Marthiya angelangt, 
die kaum noch als unmittelbare Reaktion auf den Todesfall verstan-
den werden kann, bzw. sich selbst nicht mehr als solche stilisiert. 
Man könnte meinen, es hier eher mit Marâthî zu tun zu haben, die 
von einem Rückblick auf die Geschehnisse inspiriert werden, 
Marâthî, die wohl teils noch die Verhältnisse im "authentischen" 
Klagegedicht reflektieren, aber in denen doch primäre Reaktionen in 
den Hintergrund getreten sind. In solchen Marâthî mag einerseits die 
Erinnerung und Verarbeitung der unmittelbaren Trauer eine Rolle 
spielen, andererseits vollziehen sich in diesen Gedichten zum Teil 
dieselben emotionalen Prozesse, weil jede Wiederholung dieser Prozes-
se die Verarbeitung des Verlustes leichter macht. 
Das erschwert ев, die Gedichte, die vielleicht geraume Zeit nach 
dem Ableben des Helden entstanden sind, als solche zu erkennen, 
aber wenn man Themen unterscheiden kann, die den Anlass zur 
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Trauer deutlich nicht mehr der unmittelbaren Betroffenheit ent-
nehmen, sondern ihn in eine spätere Wirklichkeit situieren, dann 
kann man mit einiger Sicherheit annehmen, dass es sich итп eine 
solche spätere Marthiya handelt. Wie wenn zum Beispiel das Grab als 
Anlass fur die Trauer dargestellt wird:114 
'a-Iä lä 'ara ramsan talabbada bi-l-tarñ 
wa-lS mayyitan 'ülä dakartu Muhammada 
"Ach ich sehe kein Grab, das am Boden haftet 
und keinen Toten oder ich gedenke Muhammads" 
oder in der Form eines (fiktiven) Dialogs:116 
fa-'in tas'alani urna buznJfa-'innam 
rahmatu bada Ί-qabriуй fatayani 
"Und wenn ihr beide mich fragt nach dem Grund meines Kummers, 
dann (bann ich sagen:) Ich bin das Unterpfand dieses Grabes, oh 
ihr Männer" 
та™ sehr beliebtes Thema, um die Erinnerung wieder aufflam­
men zu lassen und einen Anlass zur wiederholten Trauer zu gestalten, 
ist die Taube. Meist hört die Dichterin das Gurren einer Taube, das 
sie veranlasst, eich ihrer Betroffenheit wieder hinzugeben. Zuerst 
noch als Aufforderung:116 
'idä sajefat bi- Ί-Ruqmatayni hamñmatun 
'am 1-Rassi fa-ЪкІ färisa Ί-Katafäni 
"Wenn in al-Ruqmatän eine Taube gurrt 
oder in al-Rass, beweine dann den Reiter der Katafän " 
Weil al-Kansä' noch lange nach dem Tode des Sakr und des Mucäwiya 
Marätbi auf sie verfasst hat, kehrt dieses Thema bei ihr öfters 
zurück:118 
tadakkartu Sakran 'in tafrannat bamamatun 
batüfun calä fusnin mina Ί-'ayni tasjefu 
fa-zaltu lahä 'abki bi-caynin ¿aziratin 
wa-qalbiya mä dakkartimbimuwajjsfu 
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tudakkirunl Sakran .... 
"Ich dachte an Sakr, ala eine Taube sang 
gurrend auf einem Ast im Gebüsch, gurrend 
Und ich blieb ihretwegen weinend mit einem freigebigen Auge 
und mein Herz schmerzt, solange du mich an ihn erinnerst: 
du erinnerst mich an Sakr ...." 
und:119 
Ί'ηηΐ tudakkirunl Sakran 'idä saja"at 
"ala Ί-fruswii batufün data 'atwäqi 
"Eine Taube auf den Ästen, singend und mit Ringen am Hals 
erinnert mich an Sakr wenn sie gurrt" 
und schliesslich:120 
'abkl li-Sakrin 'idä näbat mutawwaqatun 
hamämatun äajwahä warqäHi bi-l-wädl 
"Ich weine um Sakr wenn eine Taube mit Ringen am Hals 
aus Kummer klagt, eine graue Taube im Wäd?' 
Abschluss von Thema A 
1. Erste Reaktionen 
Nachdem der Bann des sabr gebrochen ist, und eine Situation 
geschaffen ist, in der das "Sprechen" möglich geworden ist, können 
jetzt erste Reaktionen auf die Todesnachricht eingesetzt werden. So 
z.B.:121 
lamina samftu 'aninabu wa-bukä'abu "inda Ί-magíbi 
'aqbaltu 'atlubu tibbabu wa-l-dähi yifdilu Ы-Ч-ШяЫ 
"Als ich das Klagen um ihn und das Schreien um ihn hörte beim 
Sonnenuntergang, 
ging ich nach draussen, um dafür eine Medizin zu ersuchen, 
aber die Krankheit spottete der Kunst des Arztes" 
Am folgenden Beispiel ist gut zu erkennen, was sich etwa im Span-
nungsgebiet zwischen "Fassung" und "Sich-Gehenlassen" abspielt:122 
nsfäbu lanä Ί-nsñ fa-lam nalqa (nulqi?) 'abraten 
balä basratan tabyaddu minbä 7-¿ada'iru 
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ка-'ашй Caduta 'steflanü Ы-пвпуіЫ 
"ala l-nsfàiyahfû bayna janbayya tà'iru 
"Der Bringer der Todesnachricht berichtete uns, und wir Hessen keine 
Träne; im Gegenteil, ein Schmerz ist es, infolge dessen die Haar 
locken (sofort) weiss werden 
als ob ich, am Morgen, da sie seine Todesnachricht bekannt gaben, 
(selber) auf der Bahre gelegen hätte, (und) aus mir heraus ein 
Vogel geflattert wäre" 
Die erste Reaktion ist aber meist verhältnissmässig sachlich, und die 
Dichterin fängt sofort an den Verstorbenen zu loben. Eine solche 
Reaktion ist auf Sprechen hin orientiert:123 
'aqülu lammä 'ata 'l-näft lahu jazsfan 
'awdä '1-jawädu wa-'awdä Ί-mufimu 1-käsl 
wa-gultu lammä kalatmmhu majälisumi 
1Ά yuìfidu 'llàhu cannà qurba Sammàsi 
"Ich sage, wenn der Bote mit seiner Todesnachricht kommt, 
•Wehe (um ihn): Umgekommen ist die Freigebigkeit, und 
umgekommen ist, der (uns) Essen und Kleider gab' 
Und ich sagte, wenn er abwesend war in seinen Versammlungen 
"Möge Gott die Nähe des Sammäs nicht von uns entfernen"' 
Sie kann aber auch heftiger sein und handlungsorientiert: 
'alqaytu jalbàbl li'uzmi razTyaü 
wa-baraztu sänratan bi-frayri kimäri 
zurtu Ί-maqäbira kay HisalHya eabraü .... 
"Ich warf mein Oberkleid von mir wegen der Grösse meines Verlustes 
und trat hervor mit entblösstem Gesicht ohne Schleier, 
ich besuchte die Grabstätten, um meine Tranen zu beruhigen ...." 
Ein letztes Beispiel einer solchen ersten Reaktion: al-Kansä' sagt, 
nachdem sie die Ankunft der Todesnachricht beschrieben hat:1 
fa-qumtu wa-mä kädat li-raWati bulkihi 
wa-'fzäzibi nafaT. mina '1-buzni tatbefu 
'ilaybiка'апш blbatan wa-takaääifan 
'akü 1-kamriyasmu täratan tumma yusrsfu 
"Dann stand ich auf, und wegen des Entsetzens um seinen Tod 
und der Überraschung durch seinen Tod war meine Seele 
fast nicht imstande, mir wegen des Kummers zu folgen 
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(und ich ging) auf ihn zu als ob ich in meiner Schwäche 
und gebogener Haltung ein Betrunkener wäre der bald gerade 
steht, bald niedergeworfen wird" 
Eher komisch wirkt eine Marthiya von al-Färica bint Tarif:126 
dakartu Ί-WaEda wa-'ayyâmabu idi Ί-'ardu min äaksihi balqefu 
fa-'aqbaltu 'atlubuhuß 1-samä'i ka-mä yabtajß 'anfahu Ί-'ajdsfu 
"Ich dachte an Waïïd und an die Zeit, da er noch lebte 
denn O'etzt) ist die Erde von ihm verlassen. 
Und ich ging heraus um ihn zu suchen am Himmel 
wie einer, der seine Nase verloren hat, seine Nase zurück 
wünscht" 
2. Die Dichterin gibt sich dem Unvermeidlichen hin: der Zusammen-
bruch 
Die Dichterin ist dann doch gezwungen ihren Zusammenbruch 
zu akzeptieren und sich ihrem Kummer zu unterwerfen:127 
li-tajri Ί-hawäditu ba°da mri'in bi-wädi 'Aää'ayni 'adlälabä 
"Lasst die Ereignisse ihren Lauf nehmen nach (dem Tode) 
eines Mannes im WädT 'ASä'ayn* 
und:128 
li-tati '1-maiüyatu befda 7-fatä Ί-mu^ädari bi-7-Mabm 'adlälabä 
bamamtu li-nafsiya bä'da Ί-Ьитйті fa-'awlä li-nafaiya 'awlä lahä 
"Lass das Todesgeschick seinen Lauf nehmen nach (dem Tode) 
des Helden, der in al-Mahw (tot) hinterlassen wurde; 
Ich machte mir noch einige Sorgen um mich selbst, 
aber wehe mir (und) wehe meinen Sorgen" 
Das Leben hat der Dichterin nichts mehr zu bieten:129 
'a-AddäHi mä li-l-cayäi befdaka laddatun 
wa-lä li-'l-каШі bahjatun Ы-каШ 
"Oh cAddä' das Leben nach deinem Tod kennt kein Vergnügen mehr 
und der Freund hat keine Freude mehr an seinem Freund" 
Die Dichterin wünscht sich sogar den Tod:1 
fa-law 'anni lahiqtu bibi gaülan la-häna "alayya 'idhuwa &ayru hüni 
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wa-kuntu 'ila 7-sulQwi 'arä tarîqan 
wa-'a'laqu minbu bi-'l-babli 7-maßni 
"Könnte ich ihm nur folgen, ermordet, das würde ее mir leicht 
machen, denn er (oder: das) ist keine Schande; 
und ich würde einen Weg sehen zum Vergessen 
und mit ihm (?) verbunden sein durch das feste Seil (des Todes)" 
oder:131 
fa-yä layta äilm 'inda daka wa-tfzunü 
Jada 'adbìfin tétàdum wa-nuaüru 
"Ach, wäre meine Leiche doch bei ihm und meine Knochen (auch), 
bei den Hyänen die mich regelmässig besuchen und bei den Geiern" 
oder sie wünscht sich, nie geboren zu sein:132 
yä j'ämfan j'ämfa l-'abëà'i wa-7-kabidi 
yä layta itmmaka lam tùlad wa-lam talidi 
"O du Sammler, Sammler von Eingeweiden und Lebern (im Kampf), 
ach wäre deine Mutter doch nie geboren und hätte sie nur kein 
Kind bekommen" 
Dieser Wunsch beschränkt sich nicht notwendigerweise auf die Dich-
terin selber:133 
'ala layta hrnnu lam talidnl sawiyatan 
wa-kuntu turaban bayna 'aydi 7-qawäbili 
wa-karrat calä Ί-'ardi 7-samä'u fa-tabbaqat 
wa-mäta j'amTan kullu bann wa-nSfili 
"Ach, hätte meine Mutter mich doch nicht vollkommen geboren 
und wäre ich nur Staub gewesen in den Händen der Hebammen 
und wäre der Himmel nur auf die Erde gefallen und hätte er sie 
ganz bedeckt 
und wären alle nur gestorben, jeder, der barfuss geht und jeder, 
der Sandalen trägt (d.h.: jeder Mensch)" 
Nur dass andere auch weinen hält sie davon ab, Selbstmord zu bege-
hen:134 
fa-lawlä katratu 7-bakma bawE calä 'ikwànibùn la-qataltu nafsi 
"Wäre rund um mich die Menge der Weinenden 
um ihre Brüder nicht gewesen, dann hätte ich mich umgebracht" 
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Iberna В: die zweite Phase: Kommunikation 
Was ist bis jetzt zustande gekommen? Erstens hat sich der Bann 
gelöst: die Dichterin hat eine Situation geschaffen, in der gesprochen 
werden kann und tatsächlich auch gesprochen wird. Zweitens ist der 
Beweggrund für das Sprechen klargemacht: die Dichterin spricht aus 
Anlass eines Todesfalles, und zwar von jemandem der ihr nahesteht. 
Drittens - und das ist ein wichtiger Punkt - ist eine erste Möglichkeit 
für Kommunikation geschaffen: von eigentlicher Kommunikation kann 
in der ersten Phase noch keine Rede sein, obwohl von der Überbrin-
gung der Todesnachricht die Rede ist sowie von Dialogen mit dem 
Auge, aber menschliche Kommunikation liegt noch nicht vor: sogar die 
Tadlerin, die manchmal am Anfang einer Marthiya auftritt, ist nicht 
wirklich ein Kommunikationspartner, sondern dient eher als Kataly-
sator für die Brechung des sabr. 
Wenden wir une jetzt der zweiten Phase zu: in dieser Phase 
können nach meiner Auffassung zwei Phänomene unterschieden wer-
den: 
- als Verfahren das Zustandekommen wirklicher und scheinbarer 
Dialoge 
- als Zwischenergebnis die zerebrale Realisierung: er ist wirklich tot; 
als Ausbreitung des Erfahrene in der ersten Phase setzt sich 
hier die eigentliche Realisierung durch. 
1. Wirkliche Dialoge 
A. Manchmal richtet die Dichterin sich an sich selbst, z.B. mit 
einer Frage:136 
'a-sabartu can сашай 'lladl gadkàna bi-l-msFrüfí 'ämir 
'a-sabartu can "amml lladi kàna '1-mu'ämara wa-l-mu'äzir? 
"Habe ich Fassung gezeigt wegen (des Todes) meines Onkels, 
der immer befohlen hat, das Gute zu tun; 
Habe ich Fassung gezeigt wegen (des Todes) meines Onkels, 
der immer um Rat gebeten wurde und immer half?" 
oder:136 
'a-mina '1-bawàdiû wa-l-manûni hirawwéu 
wa-'abltu ІауП kullabu là 'ahjsfu 
wa-'abltu mukliyatan ïibakkl 'Asfadan 
wa-li-тіШЫ tabkl l-cuyùnu wa-tabnufu 
136
 Mulayka al-Saybânîya in Marzubânî, 'Aâcâr, 198. 
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"Kommt es durch die Schicksalsschläge und das 
Todesgeschick dass ich Angst habe und die ganze Nacht lang 
verbringe, ohne ruhig zu schlafen 
und die Nacht verbringe, einsam, und um 'Ascad weine: 
um jemanden wie er weinen die Augen und strömen11 
oder mit einer Frage, die von einer Aufforderung gefolgt wird:137 
yä TJmma cAmrin 'a-lä tabMna mifwilatan 
caJä 'аШі wa-qad Via ЫЫ Ί-ηΒΊ 
fa-ЪШ wa-là tas'amJ nawban138 musallabatan 
cala 'aJukiraffi Ί-bammi wa-l-bSFi 
"Oh TJmm eAmr (= al-Kansa") weinst du nicht wehklagend 
um deinen Bruder, weil doch der Ansager mit lauter Stimme 
seine Todesnachricht ausgerufen hat? 
Also weine und werde des Klagens nicht müde, in Trauerkleidern 
gehend, (weinend) um deinen Bruder, erhaben in seiner 
Besorgtheit und seiner Freigebigkeit" 
Im folgenden Fragment richtet Daktanüs sich wahrscheinlich auch an 
sich selbst:130 
'ali yä lehn 1-waylätu waylatu man bakä 
li-darbi ВашcAbsin Laqltan wa-qad gada 
"Oh du Frau, die Klagen schreit, die Klage einer, die weint 
weil die Banu cAhs Laqït erschlagen haben; aber das 
Schicksal hat sich schon abgespielt" 
Eine Aufforderung an sich selbst, aufzustehen, sahen wir schon 
bei Safiya bint Musäfir: "qümJSanya wa-lu tansay ...,,14° 
Eine ähnliche von Bahrîya bint al-Mundir aus einer Marthiya auf 
ihren Vater, der in Qusdär, Indien, starb: 
Bahrîya qümJ fa-ndutöMundiran 
wa-Ъкі Ъпа Biärin sayyida Ί-wSfídm 
wa-bkJ 'Abu Ί-'MatilammA tawä 
bi-l-Hindilamyaqfulmefa Ί-qàfUm 
"Bahrîya, steh' auf! Und klage um Mundir 
und weine um den Sohn von Bier, den Anführer der Gesandten, 
137
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und weine um 'Abu al-'AS'at, da er sesshaft geworden ist (= starb) 
in Indien; er kehrte mit den anderen nicht zurück". 
B. Die Dichterin richtet sich auch an ihre unmittelbare Umgebung, 
ihr "Publikum":142 
balkabbartu 'ayyafatan 'abiya143 
'idä 1-kalbu lam yanbab mina Ί-layli sàriyà 
"Habe ich schon erzählt, was für ein Held mein Vater war, 
wenn der Hund nicht bellte, als einer aus der Nacht anreiste?" 
oder:144 
yä qawmu/i kayfa yulämu man 'awdä calä Vanàdi näbub 
Ό mein Stamm, wie kann einer getadelt werden 
der umgekommen ist auf dem Höhepunkt seiner Kraft?" 
oder:146 
qui Ii-l-'arämili wa-1-yatàmâ qadtawä 
fal-tabki 'efyunubä li-faqdi Hubàbi 
"Sag* zu den Witwen und Waisen: er "ist sesshaft geworden" 
und lasst ihre Augen weinen um den Verlust von Hubäb" 
oder:146 
'a-Vmayma bayhäti Ί-sibà dababa '1-sibä 
wa-'atàra "anni 1-bilmu jabla ¿uräbl 
"Oh 'Umayma, Ach um die Jugend; gegangen ist die Jugend 
und die Weisheit [des Alters] hat die Unbesonnenheit meiner 
(jugendlichen) rabenschwarzen Haaren wegfliegen lassen" 
Im folgenden Beispiel richtet al-Kansä' eich an eine Frau:148 
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 al-äammä' bint al-Kumayt al-Taglibïya in MarzubänT, 'Aacär, 160. 
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 Der Textbeeorger hat Recht mit seiner Anmerkung, dass das Me-
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146
 'Arwä bint Hubäb: Riyäd, 110; Mubarrad, TacäzT, 243; Buhtuii 
Hamäsa, 433. 
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 Hind bint Ma°bad: Cheikho, Riyäd, 91; Wright, Opuscula, 99; 
Cheikho, 'Anis, 190. 
147
 Für einen Interpretationsversuch siehe Cheikho's Anmerkung in 
der Riyäd-Ausgabe. Ich habe mich dazu entschlossen, seine alternative 
Vokalisierung zu übernehmen, womit h i Im Subjekt wird und /ahi 
Objekt, und zwar aufgrund von Zamakäarl, 'Asäs, II, 160 wo ¿uräb 
erklärt wird als die Schwärze der Haare (in der Jugend). 
148
 Diwan 1895, 220. 
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fa-qüml Saßyatu ñ nisä 'in bi-harri Ί-äamsi lä yabgina zillä 
"Steh' auf! Safiya inmitten (der) Frauen 
die in der Hitze der Sonne keinen Schatten suchen" 
Wieder an den Stamm:149 
'aläyä la-gawml Ιί-Ί-bimämi wa-li-l-bilä 
wa-li-'l-'ardi bammat bä'dabu bi-rujüfí 
'alñyñ la-qawml Π-Ί-nawä'ibi wa-'l-radä 
wa-dahrin mulihbin bi-'l-kirämicanTS 
"Ach ihr, mein Stamm, (wehe um euch) wegen des vorbestimmten 
Todes und der Verwesung und wegen der Erde, die nach 
seinem Tode von einem Beben heimgesucht wurde; 
Ach ihr mein Stamm, (wehe um euch) wegen der Schicksalsschläge 
und des Untergangs und wegen eines gewalttätigen 
Schicksale, das sich den Freigebigen aufdringt" 
Es kann sich auch um eine Floskel handeln:150 
yä la- Ί-rijñli li-cuzmi bawlî musibatin 
fadahat fa-laysa musäbuhä bi-7-bäzüi 
"O ihr Männer, helft uns151 wegen des entsetzlichen Schreckens 
eines Missgeschicks, das (uns) heimgesucht hat: wer davon 
betroffen wird, spasst nicht mehr" 
2. Quasi-Dialoge 
A. Manchmal richtet die Dichterin sich auch an den Toten und 
versucht, einen Dialog herzustellen:162 
Srfsefu та nlä 'атака tußbunä 
'a-tasmafu najwänäka 'am lasta taamsfu 
"Sacsaca, wieso sehe ich nicht, dass du uns antwortest; 
hörst du unser Schreien nach dir, oder hörst du es nicht?" 
Fast intim wirkt dieser Monolog der Kansä':163 
'ala yä Sakru 'io 'abkayta caym 
laqad 'adbaktanl dahran tawîlà 
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 al-Fàriea oder Laylä bint Tarif: Cheikho, 'Anb, 173; Kahhäla, 
Nisä', IV, 20-1; Buhturî, Hamäsa, 436. 
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 1Jmm al-Barä' bint Safwän: Tayfür, Balägät, 79; Kahhäla, Nisä', I, 
123. 
161
 Siehe Wright, Grammar, II, 162 Α. 
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 Eine anonyme Frau in Marzubânî, 'Aicär, 134. 
163
 Diwan 1896, 225-6. 
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bakaytuka ß nisä'in mifwilätin 
wa-kuntu 'ahaqqaman 'abdä 7-camlä 
data0tu bika 'l-jaBla wa-'anta hayyun 
fa-man da yadfefu '1-katba Ί-jaElà 
"Ach du, Sakr, auch wenn du mein Auge hast weinen lassen 
du hast mich doch auch lange Zeit lachen gemacht. 
Ich beweinte dich unter klagenden Frauen aber ich hatte am 
meisten Recht (darauf) von denen, die Klagen äussern. 
Mit deiner Hilfe habe ich das Verheerende abgewendet, als du noch 
am Leben warst, aber wer wird denn jetzt das verheerende 
Missgeschick abwenden?" 
oder dieser:1 
yä Ъпа Ί-Sarldi wa-kayra Qaysin kullibä 
kallaftam ß basratin wa-taballudi 
fa-la-'abkiyannaka mä samftu bamämatan 
tacfü badUan ßfiirifi Ί-garqadi 
"Oh Sohn des Sarïd und bester des ganzen Stammes der Qays, 
du hast mich hinterlassen in Kummer und Verwirrung. 
Aber ich werde dich sicher beweinen, solange ich eine Taube 
gurren höre in den ¿arqad-Zv/eigeu" 
В. In den meisten Fällen geht es aber um Quasi-Dialoge mit einem 
fiktiven Gesprächspartner. Man sollte nicht aus dem Auge verlieren, 
was bisher herausgearbeitet wurde: die Spannung, die vom Konflikt 
zwischen sabr und dem "Sich-Gehenlassen" erzeugt war, ist gebrochen 
und nun soll der Weg freigemacht werden für das Eingeständnis, dass 
der Tod des Verstorbenen auch wirklich wahr ist. 
Einige solcher Quasi-Dialoge:166 
'in tas'aErä '1-yawma mä äaffam 
iikbirki qawlan laysa bi-'I-kädibi 
"Wenn du mich heute fragst, was mir weh tut, 
dann werde ich dir etwas sagen, das keine Lüge ist" 
und:166 
mä bälu caynikiminhä '1-mä'u mubräqu 
sahban fa-lä "äzibun minhä wa-lä räqi 
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 Diwan 1895, 65. 
155
 Die Frau des Hanzala bn cAbd Allah: Mubarrad, Tacäz!, 53. 
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 Dîwàn 1895, 180-1. Dieses Gedicht wird auch der TJmm cAmr hikt 
Rabifa bn Mukaddam zugeschrieben: al-Qäfr\ al-'AmalT, III, 12 (= 
Dayl al-'Amäli). 
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'able57 'ala hñlikin wallñ fa-'amratanl 
'inda Ί-tafamiqi huznan harruhu bàqi 
"Was ist mit deinem Áuge.aus dem das Wasser strömt 
in einem Strömen; (das Wasser) ist nie weit (vom Auge) und 
hört nicht auf. 
Ich weine um einen Verstorbenen, der dahingegangen ist und 
der mir beim Abschied Kummer vererbt hat, dessen Glut nicht 
erlöscht" 
Wenn aber auf einen realen Dialog Bezug genommen wird, dann 
ist er gleich auch farblos:168 
qälü qatalna Duraydan qultu qadsadaqü 
fa-zalla danfí'alñ ЪаігЬйІіyanbadiru 
"Sie sagten: wir haben Durayd erschlagen; (und) ich sagte: sie haben 
Recht. Deshalb strömten meine Tränen immer weiter über 
mein Hemd" 
Noch einige Beispiele solcher Quasi-Dialoge. So lässt al-Kansä' 
sich fragen:169 
'a-min düni Sakrin danfu 'ayniki yasjumu 
bi-danfio hatìtìn ira- Ί-jumàlli 1-тпігпяявяті 
"Ist es wegen des Gedanken an Sakr, dass die Tränen deines Auges 
tropfen mit schnell tropfenden Tränen wie Perlen an einer Kette?" 
Komplett mit Frage und Antwort:160 
wa-qàlù Um161 bukäki fa-qultu mablan 
'a-mä 'abkJ wa-qad qataO waßnl 
"Und wenn162 sie sagen: wieso weinst du? dann werde ich sagen: 
Ruhe! Soll ich denn nicht weinen, wenn sie meine Aorta 
durchschnitten haben?" 
oder:193 
taqülu піайНш äibtimin ¿ayrikabratin 
wa-'aysaru тіття qadlaqitu yu&Jbu 
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 Ich wähle hier die Variante 'abkl statt tabla wegen des Suffix 
-nl das noch kommt. 
168 cAmra bint Durayd: Cheikho, 'Anís 166. 
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 Dîwân 1896, 237. 
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 Kawla bint al-'Azwar al-Kindî: Kahhäla, Nisä', I, 376. 
161
 Siehe Fischer, Grammatik, 132. 
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 Übernommen aus der Parallele im vorhergehenden Vers. 
163
 Dîwân 1896, 15-6. 
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'agülu 'Abu Hassàna là 7-caySu tayyibun 
wa-kayfa wa-gad Hifridtu minka yatìbu 
"Frauen sagen: dein Haar ist grau geworden von etwas anderem 
als einem hohen Alter (aber) etwas Leichteres, als was mir 
passiert ist, kann einem die Haare grau machen. 
Ich sage: (Oh) 'Abu Hassan, das Leben ist nicht gut und wie soll 
es, wo ich jetzt von dir getrennt bin, wieder gut werden?" 
3. Die Einsicht als Zwischenergebnis 
Letztendlich tritt dann doch die Einsicht ein, dass der Held 
wirklich gestorben ist. Diese Einsicht wird aber wieder von anderen 
Themen umgeben, so z.B.:104 
fa-lammä samftu Ί-nä'ibätiyanubnabu 
ttfazzaytu wa-'etayqantu 'an là 'akä hyä 
"Und als ich die Klageweiber um ihn klagen hörte fasste ich 
mich 
und wusste sicher, dass ich keinen Bruder (mehr) hatte" 
oder ähnlich:166 
nazartu fa-lammä 'an ta'ammaltu qabrabu 
wa-'arjä'abu 'aygantu 'allä 'aba hyä 
"Ich schaute hm, und nachdem166 ich sein Grab betrachtet hatte 
und dessen Seiten, war ich sicher, dass ich keinen Vater 
(mehr) hatte" 
Es besteht auch die Möglichkeit, die grauenhafte Tatsache in die 
Form eines Berichts zu kleiden:167 
'abli¿Hudaylan 
bi'anna Dà Ί-Kalbi "Amran kayrahum basaban 
bi-batni äaryäna yä'm cindabu (Var.: hawlahu) Ί-çEbu 
'Berichte Hudayl 
dass Du '1-Kalb, cAmr, ihr bester Nachkomme, dass um ihn 
herum im Wadi von aaryän die Wölfe heulen (weil er 
gestorben ist)" 
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 Diwan 1895, 267. 
166
 al-äammä' bint al-Kumayt al-Taglibïya in Marzubäm, 'Aacär, 160. 
166
 Für lammä 'an siehe, Fischer, Grammatik, 200. 
167
 Janüb in Sukkari; Sarh I, 580. 
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Iberna С: die Legitimation der Klage: das Lob 
Obwohl aus dem Vorhergehenden klar geworden sein mag, dass 
das panegyrische Element nicht das einzige Thema der Marthiya ist, 
bildet doch der panegyrische Teil einen wichtigen Kern dieser Gat­
tung. Die arabischen Theoretiker, die die Ansicht vertraten, dass in 
gewissem Sinne die Marthiya als panegyrische Poesie zu verstehen sei 
und im Lauf der Zeit immer emphatischer diese Ansicht vertraten, 
haben damit verkannt, dass das Lob in dieser Gattung etwas anderes 
ist als die Panegyrik, die z.B. direkt an einen Fürsten oder an andere 
Machthaber gerichtet war: Ziel der letzteren war meist politischer, 
materieller oder kunstwollender Art, während die Panegyrik in der 
Marthiya anderen Zwecken dienen kann. Letzteres wird aber erst 
klar, wenn man diese Thematik der Gattung im Kontext des ganzen 
Gedichtes sieht. Im ersten Teil dieses Kapitels habe ich mich bemüht, 
die Anfangsszenerie der Marthiya darzustellen: die Spannung zwi-
schen gesellschaftlich akzeptierter Fassung einerseits und der Hinga-
be an Trauer und vor allem der Öffentlichkeit gegenüber - was die 
Erschaffung eines solchen Gedichtes letztendlich ist - andererseits ist 
gebrochen, d.h. "the stage is set". Das soll aber nicht heissen, dass das 
Problem tatsächlich gelöst wäre: die Haltungs- und Handlungeände-
rung braucht um so mehr eine Legitimation, als man ja nicht ohne 
weiteres einen Bann brechen und damit das gesellschaftliche Gleich-
gewicht ins Schleudern bringen kann, ohne dass man wirklich etwas 
mitzuteilen hätte. Eben diese Legitimation stellt das Lob dar: es soll 
klar gemacht werden, dass man die Trauer nicht aus irgendeinem 
beliebigen Grund einsetzt, sondern dass es sich bei dem, der da ver-
storben ist, nicht um den Erstbesten handelt, sondern um einen wah-
ren Helden, dessen Ableben diesen Einschnitt in das Alltagsverhalten 
durchaus legitimiert. 
1. Die Arten des Lobes 
Selbsverständlich versuchen die arabischen Dichterinnen das 
Thema des Lobes kunstvoll zu gestalten. Dazu werden Verfahrens-
weisen eingesetzt, die hier kurz beschrieben und belegt werden sollen. 
Das gesamte Material, das dieses Thema anspricht, ist so umfang-
reich, dass ich mich entschliessen musste, mich auf einige auffallende 
Beispiele zu beschränken. 
2. Das direkte Lob 
Die einfachste Verfahrensweise ist einfach festzustellen: er war 
dies und das. Dazu einige Beispiele:168 
'Arwä bint cAbd al-Muttalib in Ibn HiSäm, Sira, I, 173; Cheikho, 
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bakat eajm 
"ala sahli l-kaEqaü 'abtabjyin 
kafuni Ί-кЪпі nTyaiubu l-'aläii 
'ala Ί-fayyàdi èaybata φ l-nufañ 
'аЪікі Ί-каугіlayaa lahu kifàb 
tamii Ί-bSFi 'ятіяяя àayzamlyin 
'amarra ka'anna ¿urratahu diyà'u 
'aqabbi Ί-kaähi 'arwsfa dífüdülin 
lahu 1-majdu Ί-muqaddamu wa-l-tanàït 
'ablyi Ί-daymi 'ablaja bJbriñyin 
qadùni Ί-majdilaysa lahu kafà'u 
wa-miflin Màlikan wa-rabTa Fibrin 
wa-fàailihà 'idi Itumisa Ί-qadàb 
wa-kàna huwa Ί-fatà karaman wa-judan 
wa-ba'san Шла tansakibu l-dimäii 
'ida baba Ί-kumätu Ί-mawta batta 
ka'anna qulüba 'aktaribJm hawàii 
madà qidman bi-dira'yin hambin 
calayhihlna tubairuhu 'l-bahäii 
"Mein Auge weinte 
um den Sanftmütigen von Charakter, weitherzig, groeamutig, sein 
Streben war der höchste Rang; 
um den Freigebigen, èayba (= cAbd al-Muttalib) mit seinen 
rumreichen Taten, 
deinen guten Vater, der Seinesgleichen nicht hat; 
freigebig, sanft, ein mutiger Reiter, weiss, als ob seine weisse Farbe 
ein Leuchten wäre; 
von schlanker Taille, grossartig, mit guten Eigenschaften seiner ist 
der altbewährte Ruhm und das Lob; 
der Unrecht verweigerte, strahlend, ein Löwe, dessen Ruhm 
altbewährt ist und keine Geheimnisse hat; 
der den Mälik Ansehen gegeben hat, (und) der Frühjahrsregen189 
von Fihr der ihnen die Unterschiede erklärte, wenn das Urteil 
gefragt wurde; 
er war der Held in Grossherzigkeit und Freigebigkeit 
und Mut, wenn das Blut vergossen wurde; 
wenn die Helden den Tod fürchteten, bis die Herzen der meisten von 
ihnen wie Luft waren; 
es hat ihn weggerafft, der eine (klare) Meinung hatte, geschätzt; 
'Anis, 137; Kahhäla, Nisä', I, 33-4. 
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 d.h. "freigebig". 
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wenn du ihn siehst, liegt auf ihm das Leuchten"170 
Es ist schwer, eine solche Anhäufung von Epitheta als ästhetisch zu 
empfinden, zumal fast keine Ordnung zu herrschen scheint. 
Win ähnlicher Katalog, der aber an einigen Stellen den inneren 
Reim als Ordnungsprinzip (tarsF) annimmt; siehe dazu Kapitel II:171 
ватЬип 'idSyassara l-'agwämu 'aqduhahum 
talqu Ί-yadayni wahübun ¿ayru mannäni 
huläbilun mäfidun mabdun daribatubu 
mydämatun Ji-hawähu fayru mibtäni 
ватЬип saßyatuhu jazlun "apyatuhu 
wa-li-l-'amänati rSFin ¿ayru kawwäni 
nfma Ί-fatä 'antayawma '1-raWi qadcalimü 
kafun 4dä Itaßa fursänun bi-fürsäni 
aambu Ί-kalñ'iqi mahmüdun äamä'ilubu 
с
йЛ Ί-binà'i 'idämä qassara Ί-bàm 
ma'wä Ί-'arSmili wa-'l-'aytàmi 'in sagibü 
äahbädu 'anjiyatin mifämu tpíñni 
hilfii Ί-nadä wa-caqldu Ί-majdi 'ayya fatan 
ka-1-laytifì '1-barbilà niksun wa-lä wäni 
"Freigebig, wenn die Edlen des Stammes ihre Maysirpfeile nehmen, 
freigebig, grosszügig und nicht geizig; 
ein ruhiger Anführer, ruhmbedeckt, von reiner Herkunft, 
ausgeglichen, kein Dickbauch; 
freigebig von Charakter, der gerne Geschenke gibt, der 
seine Treue einhält und nicht unverlässlich ist; 
was für ein Held (warst) du am Tage des Schreckens: 
das hat тпяп gemerkt, ebenbürtig, wenn die Reiter 
aneinandergerieten; 
von freigebiger Art, gepriesener Natur, der sich hoch aufbaut 
wann immer der Erbauer versagt; 
Schutz für die Witwen und Waisen, wenn sie hungern, 
diskret, der seinen Gästen zu essen gibt; 
ein treuer Freund der Freigebigkeit, Verbündeter des Ruhmes, 
was für ein Held, wie ein Löwe im Kampf, kein Waschlappen 
und nicht schwach" 
cAbd al-Muttalib war noch am Leben als er diese Marthiya hörte. 
DTwän 1895, 246-7. 
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Ein anderes typisches Beispiel, in dem nur der innere Reim als 
Qrdnungsprinzip herrscht: 
'äbl Ί-badímati 'ätin Ιί-Ί-añmatímitläfu 
Ί-karîmatila nikmm wa-lä wäni 
banu '1-baqiqati nassälu Ί-wadîqati mftàqu 
Ί-waüqati jaldun ¿ayru tunyäni 
tallsfu marqabatin manna0 и maglaqatin 
warrädu maärabatin qattsfu 'aqräni 
äabhädü 'andiyatin bammäJu 'alwiyatin 
qattSfu 'awdiyatin sirbänu qfäni 
al-täriku Ί-qirna musfarran 'anämilubu 
ka'anna ñ raytataybi nadbu rummäni 
"der Unrecht hasst und antritt für die Katastrophe, der 
sein kostbares Habe verschwendet (= freigebig), kein 
Schlappschwanz und kein Schwächling; 
der verteidigt, was verteidigt werden soll, schnell gehend 
in der Hitze(?), der seine Versprechen einhält, stark 
und kein zweitrangiger Anführer; 
der hochklettert zum Spähposten, die geschützten Stellen 
verteidigt (?), 
zum Trinken an die Trinkstelle führt und die hochgelegenen 
Stellen überquert; 
der an Versammlungen teilnimmt und die Fahne trägt, 
der Wädis durchquert, ein Wolf des Flachlandes; 
der seinen ebenbürtigen Gegner hinterlässt mit gelben Fingernägeln 
(vom Blut?), als ob in seiner Kleidung Granatäpfel(-saft) 
getropft worden wäre (?)" 
Viel lebendiger wirkt das nächste Fragment:173 
ma bata min laylatm mud ëadda mïzarahu 
Qabisatu Ъпи Diràrin wa-bwa mawtûru 
wa-là calà raybatm yawman yuzannu bibâ 
wa-lä faqíran wa-mä bi-l-faqri ta'yîru 
là taqrabu '1-kalimu Ч-Сйтапи majlisabu 
wa-lä yadüqu ta0aman wa-bwa mastüru 
'al-tëfinu 'l-tsFnata '1-najlä'a "äniduhä 
ka'annabu lahabun bi-'l-layUmatfüru 
'al-täriku Ί-qirna muafarran 'anämilubu 
tahta 'l-cajä/atiyus/a fawqabu Ί-mûru 
wa-ЪкІli-faqdiВаш"Amrin wa-bulkubumü 
172
 Dîwân 1895, 240-1. 
173
 Mayya bint Dirär: Buhturii Hamäsa, 434; Cheikho, Riyad, 161-2; 
Tayfür, Balägät,' 201 (Hamda bint Dirär). 
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baddu Ί-jibàli wa-sacfun ¿ayru majbüri 
'Έβ dauerte keine Nacht bis er sich (zum Kampf) sein Kleid 
umgegürtet hatte, er, Qabllsa ibn Dirär, (es dauerte keine 
Nacht), dass er die Pflicht hatte zur Rache; 
und (ее dauerte) keinen Tag in sachen einer Anschuldigung die ihm 
vorgeworfen wurde; und es dauerte nicht lange, bis er arm 
war, denn in der Armut (als Folge der Freigebigkeit) steckt 
keine Schande; 
schändliche Worte kamen nicht zu seinem majlis 
und er kostete kein Essen während er hinter einem Gewand ver-
borgen war (= heimlich); 
der den blutigen Lanzenstich versetzt, wobei die Wunde Blut spritzt 
als ob er (= Qabüsa) eine Flamme wäre, in der Nacht entfacht; 
der seinen ebenbürtigen Gegner hinterlässt mit gelben Fingernägeln 
unter dem Sand, über den die Staubwolken geblasen werden; 
weine um den Verlust der Banu cAmr: ihr Untergang ist 
(wie) das Zusammenbrechen von Bergen und ein unheilbarer 
Bruch" 
Typisch für die Dichterin al-Kansä' ist das folgende Gedicht: es 
ist weder eine Häufung von Epitheta noch so lebendig wie das vorher-
gehende Fragment, eher statisch, aber zugleich umfassend: 
yä Ъпа l-SarîdicalS tanàl bayninä 
buyyîta ¿ayra muqabbabJn mik'àbi 
rafku/ïaiiku 2-cizämi mubaffafun fa-bwa Ί-fatä 
mutasabbilun ù'-l-'abJi wa-'l-'ajnàbi 
тпя іЬііп "aläj'anbi l-£adä'i 'idâ ¿adat 
nakbä'u taqtefu bäUya Ί-'atnàbî 
wa-'abü Ί-yatamäyanbutüna ßnä'abu 
nabta Ί-fìraki bi-mukU'in mfääbi 
banu Ί-baqîqi takälubu "inda 'l-wa£ä 
'asadan bi-Biäata kääira Ί-'anyäbi 
'asadan tanädarabu Ί-riïàqu dubäriman 
äatna '1-barätiniläbiqa Ί-'aqràbi 
fa-la-'in balakta laqad^amta samaydsfan 
mabda Ί-daríbati tayyiba l-'atwäbi 
dakma 1-dasfati Ы-1-nadà mutadaffìqan 
ma'wä Ί-yatìmi wa-¿Syata Ί-muntäbi 
"Oh Sohn des âarîd, (wehe) um den Abstand zwischen uns, 
mögest du wieder zum Leben erweckt werden, nicht 
Diwan 1896, 10-2. 
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schändlich (und nicht) in Verlegenheit gebracht (wenn man dich 
etwas fragt); 
Mit fettreichen Knochen176, schlank, denn er ist der Held, 
zugänglich für seine eigenen Leute und für Fremde; 
glücklich über das (anderen) angebotene Essen, wenn ein schlech-
ter Wind bläst, der die abgenutzten Zeltleinen zerschneidet; 
Vater der Waisen, sie blühen auf im Innenraum seines Zeltes 
wie junge Sprossen in einem grass- und krautreichen Land; 
Schützer dessen, was Schutz verdient, du hältst ihn für 
einen Löwen in BSa mit blitzenden Zähnen; 
einen Löwen, für den die Begleiter einander warnen, stark 
mit harten Krallen und mageren Hüften; 
wenn du schon umgekommen bist, dann hast du den 
Anforderungen eines sayyicb entsprochen176 
von reiner Abstammung, mit guten Kleidern (= anständig); 
ein groBszügiger Geber, überströmend von Freigebigkeit, 
Zuflucht für das Waisenkind und Ziel dessen, der betroffen 
ist (vom Unglück)" 
In diesen Beispielen für das direkte Lob wird ein Komplex von 
Eigenschaften angesprochen, der sich kurz als тигй'а bezeichnen 
lässt, die "Mannhaftigkeit", zu vergleichen mit dem virtus der Römer 
und der andreia der Griechen. Müller fasst die unterschiedlichen 
Tugenden, die durch diesen Terminus abgedeckt werden, etwa folgen-
dermassen zusammen:177 
hamäsa (1): Mut und Tapferkeit im Kampf ..., Beharrlichkeit in der 
Durchsetzung der Blutrache, Schutz des Schwachen und Herausfor-
derung des Starken; (und damit auch die weise Bedachtsamkeit: d.h. 
bilm); 
sabir (2): Ausdauer und Fähigkeit des Widerstehene gegenüber dem, 
was gefahrvoll begegnet (und die Behaltung der Fassung); 
wafä'{Zy. Loyalität und Treue, Verwandtenliebe und Bündnistreue; 
sidq (4): Standfestigkeit und Glaubwürdigkeit ... die Haltung dessen, 
der sich selbst die Treue hält; 
cird (6): die Ehre ..., die Durchsetzung des ma'ruf, des allgemein (ale 
empfehlenswert) Anerkanntem in der Öffentlichkeit und des Iba', der 
stolzen Zurückweisung jeglicher fremden Autorität und Abhängigkeit; 
175
 Ich glaube, dass der Test hier beschädigt ist; vielleicht raf statt 
raM 
176
 Oder, mit Cheflcho, famtsr. du bist gestorben als aayyid. 
177
 Müller, Labîd, 82-6. 
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кагат (6): die besonders durch Grosszügigkeit sich auszeichnende 
Würde, mit der der Einzelne sich erst voll im öffentlichen Leben be-
währt. Diese letzte Tugend wird von Müller unterschieden in: 
a) Freigebigkeit bei Trinkgelagen und Wettspielen; 
b) materielle Hilfeleistungen den Gästen und Ausgestossenen, Armen 
und Waisen gegenüber; 
c) Ratsversammlungen, die dem Manne das Letzte an Überlegung und 
Scharfsinn, an Beredsamkeit und Klugeit abfordern; 
d) das Streben nach Unsterblichkeit durch gefahrvolle Ruhmestaten. 
Am nächsten, längeren Fragment aus einer Marthiya von al-
Kansä' möchte ich zu zeigen versuchen, wie diese Tugenden, die als 
Leitbilder gesellschaftlichen Handelns zu verstehen sind, ihren Platz 
in der Trauerklage einnehmen:178 
1-6: Die Dichterin beschreibt ihr Weinen und die Wechselhaftigkeit 
des Schicksals; 
7. qad käna ßkum'Abu "Amrin yasùdukumù 
nfma '1-mifammamu li-'l-dSFlna nassäru 
8. sulbu '1-nablzati wabbäbun 'idä mansFu 
wa-fí Ί-burûbi jariHi Ί-sadri mibsaru 
9. yä Sakru warräda mä'in gad tanàdarabu 
'ablu Ί-mawàridimà fì wirdibieàru 
10. maää 1-sabantä 'ila bayjà'a mudlfatin 
lahu silñhüni 'апуаЬив wa-'azfäru 
11-14: Die Dichterin vergleicht sich mit einer Kamelmutter (Opfer des 
Leoparden?) die ihr Junges sucht, und betrauert den Verlust von 
Sakr; 
16. wa-'inna Sakran la-käßnä wa-sayyidund 
wa-'inna Sakran 'idä naätü la-nabhäru 
16. wa-'inna Sakran la-miqdàmun 'idä rakibü 
wa-'inna Sakran 'idäjäfu la-caqqäru 
17. 'a&arru 'ablaju tatammu Ί-budätu bini 
ka'annabu calamun ñra'sibinäru 
18. jaldun jamüu '1-mubayyä kàmilun warf un 
wa-li-'l-burübi¿adata Ί-ratfimiáaru 
19. bammälu 'alwiyatin babbätu 'awdiyatin 
äabbadu 'andiyatin li· '1-jayäi jarräru 
20. fa-qultu lammä ra'aytu '1-dabra laysa labu 
mifätibun wabdabu yusdi wa-nayyäru 
21-22: Die Dichterin beschreibt wie Sakrs Tod angesagt wurde und 
ihre nachfolgende Schaflosigkeit; 
23. lam tarabu jaratan yamS bi-säbatibä 
Diwan 1896, 75-85. 
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li-nbatin bina уикД baytahu Ί-Järu 
24. wa-mà taräbu wa-mä ñ Ί-baytì yakulubu 
läkimxahu bärizun Ъі-І-яяЬпі тпПгтпЯгп 
26. wa-mufimu Ί-qawmi äahman "inda mas¿abihim 
wa-fí Ί-judûbi karimu Ί-jaddi nüsäru 
26. gad käna kàlisaG min kulli di nasabin 
fa-gad ïiaJba fa-mâ li-l-cayâi awtäru 
27. mitlu 1-rudaymyi lam tanfad äabibatubu 
ka'annabu tahta tayyi Ί-burdi bswäru 
28. jabmu Ί-muhayyà tud¥u Ί-layla süratubu 
'äbäiihu rnin tìwàli Ί-samki 'ahräru 
29. muwairapi Ί-majdi maymünun naqibatubu 
dakmu Ί-daaTatifí l-cazzäimigwäru 
30. fsufun li-faifin kanmin frayrimutaäabin 
jalda Ί-manrati "inda Ί-janfi fakkäru 
[31. ßjawßramam muqimun gad tadammanabu 
йramaibimugmatirràtun wa-'ahjàru] 
32. talgu Ί-yadayni bi-tfli Ί-kayridü fajarin 
dakmu Ί-dasfatì bi-l-kayr&ti 'ammara 
33-34: Die Dichterin fordert einen armen Mann und die bedrohten 
Reisende auf, ihn zu beweinen; 
35. "ablu Ί-dirëFayni gad tukßä badihatuhu 
lahu ailäbäni 'anyäbun wa-'aztäru 
36. läyamnsfu Ί-gawma 4n sa'alübu kuTatabu 
wa-lä yujamzuhu bi-l-laylimurräru 
7. 'Abu cAmr war unter euch immer der sayyid, was für ein 
Anführer, ein Sieger für die, die ihn um Hilfe baten; [l+3+6b] 
8. von harter Natur, freigebig, wenn die (anderen) sich zurückhielten, 
und in den Kämpfen von tapferem Herzen, einer der Nacken 
bricht; [2+6Ы-1] 
9. Oh Sakr, der uns immer an Wasserstellen führte, deren 
Eigentümer sich untereinander vor ihm warnten, (aber) wenn er 
das machte, war es nicht schändlich; [6c+5] 
10. der Leopard geht zum schwerwiegenden Kampf 
(und) hat zwei Waffen: Zähne und Krallen ... 
15. Es ist Sakr, der uns genügt und unser sayyid ist, 
er ist es, der viel Vieh schlachtet, wenn wir im Winter hungern 
[6b] 
16. es ist Sakr, der ganz vorne reitet, wenn sie (zum Kampf) 
aufsteigen, und er ist es, der oft die Sehnen (dee Viehs) 
Cheikho's Anmerkung zu diesem Vers, nämlich, dass es keine 
Schande wäre, wenn Sakr jetzt den Tod trinkt, verstehe ich nicht. 
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durchschneidet wenn sie hungern; [l+6b] 
17. leuchtend und strahlend, die Anführer folgen seinem Beispiel, als 
ob er eine Fahne sei, auf seinem Kopf ein Feuer; (d.h. auffallend 
im Kampf) [1] 
18. stark, mit einem schönen Gesicht, vollkommen, behutsam und 
einer, der die Kämpfe am Morgen des Schreckens entflammen 
lässt; [2+?+l] 
19. der Träger von Bannern, der die WäcEs hinuntergeht, der Zeuge 
bei Versammlungen, der die Kämpfer mit sich zog (in den 
Kampf); [l+6d+6c+l] 
20. Und ich sagte, als ich das Missgeschick sah, "Keiner kann ihm 
Vorwürfe machen: er allein war Kette und Schuss" (d.h.: er war 
es der die Entschlüsse fasste); [4] 
23. Keine Nachbarin sah ihn auf ihrem Innenhof gehen für eine 
zweifelhafte Tat, wenn der Nachbar sein Zelt verlassen hatte; 
[?+3] 
24. Und man sah ihn nicht, während er ass, was im Haus war, 
sondern er kam nach draussen mit seinem Essnapf, ein 
Freigebiger; [6+6b] 
26. Er gab dem Stamm Fett zu essen, wenn sie hungerten und in 
trockenen Zeiten (war er) edel von Abstammung,180 freigebig; [6b] 
26. Ich hatte ihn ganz für mich, ihn von allen, die von guter 
Abstammung sind, aber er wurde getroffen: das Leben kennt 
keine (erfüllbaren) Wünsche (d.h. ihn für mich behalten zu 
können); [?] 
27. (Er war) wie eine Lanze von Rudayna (d.h. schlank und stark), 
sein jugendliches Aussehen war noch nicht verschwunden als ob 
er ein Armband wäre (gut aufgehoben?) in der Falte des Kleides; 
[?] 
28. Mit strengem Gesicht; seine Gestalt erleuchtet die Nacht, 
seine Vorväter, von grosser Gestalt, waren (schon lange) 
Freigeborene; [?] 
29. Er erbte Ruhm, erfolgreich (war er), freigebig, einer, der kämpft in 
einer schwierigen Jahreszeit; [?+6b+l] 
30. ein Nachkomme von edlen Nachkommen, nicht von gemischter 
Abkunft, stark, wenn es darum ging, seine Ansicht bei der 
Versammlung durchzusetzen, er hatte vieles, um stolz darauf zu 
sein; [?+6c] 
31. (Jetzt) sesshaft (geworden) in der Tiefe eines Grabes, das ihn 
Ich folge der Anmerkung von Cheikho nicht, obwohl sie auf der 
Hand liegt /add ist "Freigebigkeit". S. dazu Kapitel I, S. 47-8. 
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umschliesst, in seinem Grab sind grosse und kleine Steine;181 [?] 
32. grossmütig, das Gute zu tun, war er freigebig, grosszügig, und 
befahl immer, Gutes zu tun; [6b+5] 
35. Mit grossen Armen (d.h. freigebig), auf den ersten Blick wurde er 
gefürchtet, er hatte zwei Waffen: Zähne und Krallen; [6b+l] 
36. Er verweigerte es den Leuten des Stammes nicht, wenn sie ihn 
um seinen besten Besitz baten, 
und die in der Nacht Vorbeiziehenden haben ihn nie gemieden" 
[6b] 
Zu sehen ist» dass die am meisten gerühmten Tugenden in die-
sem Beispiel vor allem sind: Mut und Tapferkeit im Kampf und die 
Freigebigkeit den Bedürftigen gegenüber; was völlig fehlt, ist die 
Freigebigkeit bei Trinkgelagen und Wettspielen. Vs. 24 wird thema-
tisch der Treue zugeordnet, aber es ist klar, dass es sich bei diesem 
Vers eher um ein korrektes, sittliches Benehmen handelt. 
Dieses Bild, nämlich dass vor allem Mut und Tapferkeit auf der 
einen Seite und auf der andereren die Freigebigkeit den Armen ge-
genüber gelobt werden, wird sich in den anderen Bereichen des Lobes 
- wo dasselbe Thema anders stilisiert wird - bestätigen. 
Dass die Freigebigkeit bei Trinkgelagen und Wettspielen fehlt, 
gilt durchaus für den Rest des Korpus auch: das darf aber als logisch 
gelten, eben weil die Männer wegen ihrer Verschwendung bei solchen 
Gelegenheiten von ihren Frauen lebhaft getadelt wurden. Eine 
Stelle bei al-Kirniq bildet dazu eine Ausnahme:183 
'in yaärabu yahabu wa-'in yadarû yatawäfazü can mantiqi 1-hujri 
"Wenn sie trinken, teilen sie Geschenke aus, und wenn sie nicht 
trinken, dann warnen sie einander, keine Schmutzigkeiten zu reden" 
Und zwei Verse weiter heisst es: 
min ¿ayrimä fiihäin yakQnu bihim 
fimantiji '1-muhuräti wa-1-munri 
"Es gibt keinen Schmutz unter ihnen 
wenn sie die Pferde decken lassen" 
Man sieht also, dass diese alte Dichterin ein sittliches Benehmen als 
wichtiger empfand als die Abstinenz vom AlkohoL 
Das Thema des sittlichen Benehmens ist verhältnismässig un-
gewöhnlich im Kontext des Lobes; es ist zwar hier und da zu belegen, 
181
 Den unterschiedlichen Kommentatoren fällt es schwer, das Wort 
muqmatirrätun zu erklären. 
182
 Dazu Müller, Labïd, 88-9. 
183
 Kirniq, Diwan, 31. 
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gehört aber kaum zur festen Aufzählung der gepriesenen Tugenden; 
so z.B. Hamda bint Dirar:184 
là taqrabu l-kalimu Ъ'Огапи majliaabu 
wa-lä yadüqu tefäman wa-hwa maatüru 
"Schmutzige Sprache nähert nicht seinem "ma/lis" 
und er kostet heimlich kein Essen (d.h. ohne jemanden 
einzuladen)" 
Oder al-Kansä'186 
wa-'in talqahu й Ί-Sarbilà taiga186 fäbiäan 
wa-lä nakitan eaqda 1-aarä'iri wa-l-sabri 
"Und wenn du ihn triffst unter den Trinkenden, во triffst du keinen, 
der Unanständiges sagt 
und keinen, der das Bündnis der geheimen Sachen und der 
Fassung bricht"187 
Und eine unbekannte Frau:188 
rablbu dirsFin bi-llaß là taSnubu 
wa-'in känati 7-fabJäii daga bibä dafà 
"Freigebig mit den Sachen, die ihn nicht zur Schande machen, 
und wenn es unanständiges Sprechen gab, dann konnte er das 
nicht leiden" 
al-Hayfä' bint Sabîh al-Quda^ya:189 
lam yubdi ftiháan wa-Iam yuhdad ti-mifzamatin 
wa-kullu makrvmatin yalgà yuaänübä 
"Er äusserte keine Obszönitäten, und er wurde von einer 
Katastrophe nicht (gleich) zerstört und jeder guten Tat, der er 
begegnete, versuchte er gleichzukommen" 
1 8 4
 Tayfür, Balägät, 201. Sie könnte auch 'Umayya heissen: derselbe 
Vers in Wright, Opuscula, 118. Oder Mayya: derselbe Vers in 
Cheikho, Riyad, 161. 
186
 Mwàn 1896, 93. 
1 8 6
 Statt taiga mit Diwan (ed. 'Abu Suwaylim), 142 Anm. 3. 
187
 Interessant, aber kaum zu beantworten, ist die Frage, ob die Dich-
terin hier den Schutz der Intimsphäre anspricht. 
1 8 8
 Ibn cAbd Rabbih, cIqd I, III, 200. 
1 8 9
 Cheikho, 'Anua, 191; 'Abu Tammäm, Hamäsa II, 379. 
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3. Das negative Lob 
Sowohl Goldziher190 als Rhodokanakie191 betrachten das negative 
Lob als ein typisches Phänomen der Trauerklage. Das negative Lob 
soll seinen Ursprung im saf haben und wäre von daraus in die Mar-
thiya vorgedrungen. 
Rhodokanakie weist darauf hin, dass das negative Lob nicht 
unbedingt nur auf eine Phrase wie "du warst nicht ..." beschränkt 
bleiben muss, sondern dass auch stilisiertere Verfahren eingesetzt 
werden können wie 
- "ka-'an lam ...": als ob er nicht... 
- das "salb wa-J/aZ/'-Verfahren: "mä ..., 'illà ... :" nicht (machte er das 
und das), ohne (auch) ..." 
- die Verneinung einer negativen Eigenschaft am Versende (dayl) z.B. 
mit "wa là ..." oder "gayru ...": "und nicht ...". Dies geschieht meist 
nach einer Aufzählung positiver Eigenschaften. 
Rhodokanakis interpretiert die Bedeutung dieses negativen Lobes 
innerhalb der Marthiya auf zweierlei Weise: 
- erstens sollte es um ein aus dem saf ererbtes "Rechten mit dem 
Tode" gehen; 
- zweitens - und hier soll es eine Ähnlichkeit zum Selbstlob ('iftikär) 
geben - soll das negative Lob dazu dienen, den positiven Eigenschaf-
ten mehr Nachdruck zu verleihen. 
Ich glaube, dass Rhodokanakis insofern Recht hat, dass es bei 
dem negativen Lob um ein Verfahren geht, das das direkte Lob unter-
bricht und verhüten soll, dass längere Aufzählungen von Eigenschaf-
ten, die zu dem Komplex der murù'a gehören, langweilig werden. 
Einige Beispiele:192 
wa-käna 'ab! "Utaybatu äammarlyan 
wa-lä talqäbu yaddakiru Ί-naslbä 
darüban bi-l-yadayni 'idâ 'amä'allât 
"awänu Ί-barbilä warfen bayübä 
"Und mein Vater, cUtayba, war ein erfahrener Kämpfer 
und du würdest ihn nie treffen beim Sparen (des wegzugebenden 
Teils) des Besitzes; 
er schlug (das Schwert) mit beiden Händen, wenn das 
1 9 0
 Goldziher, Bemerkungen, 309. 
1 9 1
 Rhodokanakis, Trauerlieder, 62-7. 
1 9 2
 'Ämina bint cUtayba, Cheikho, Riyäd, 106; Kazzarah, Tamvm, 9 
(Arabischer Text). Ihr Vater heisst in Cheikho, 'Anis, 117: 'Uyayna. 
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Schlimmste des Kampfes tobte, (er war) nicht zurückhaltend und 
ängstlich" 
Und:*9* 
yà "Arnru law nabbahtahu Ia-wajadtahu 
In tä'iäan rsfiäa Ί-janàni wa-lä 1-yadi 
Ό
 с
Ашг (der Mörder ihres Gatten), wenn du ihn vorher auf dich 
aufmerksam gemacht hättest, dann hättest du ihn 
nicht unentschlossen und mit zitterndem Herzen und zitternder 
Hand angetroffen" 
Auf dem wiederholten "fatan" aufgebaut sind diese Verse der Zaynab 
bint al-Tatrlya:194 
fatan qudda qadda Ί-eayßlà mutadä'üun 
wa-lä гаЫІип labbätuhu wa-'abajilub 
fatan lä yurä karqu Ί-qamlsi bi-kaaribi 
wa-läkinnamä tubi 1-qanñsa kawäbiluh 
fatan laysa li-Ъпі 1-eammi ka-J-dibi 'in ra'ä 
bi-säbibihiyawman daman fa-bwa 'äkilub 
"Ein Held mit der Statur eines Schwertes, nicht von schmaler Statur 
und nicht zitternd in seiner Brust oder seinen Adern; 
ein Held, bei dem man nicht das Loch sieht im Kleid um seine Taüle 
aber (nur) seine (eigenen) Schulter machten das Kleid schwach; 
ein Held der für seinen Neffen nicht war wie ein Wolf: 
wenn der (Wolf) eines Tages bei seinem Gefährten Blut sieht, 
dann frisst er ihn" 
Lebendig wirkt bei аІ-Капва1:196 
laysa bi-kabbin manfin zabrahu läyanbadu l-dahra bi-eib'in taqîl 
wa-lä bi-sä^älin 'idäyujtadä wa-däqa bi-l-ma'rQßaadru 1-bakV. 
"Er ist kein Betrüger der seinen Rücken verweigert, 
(nämlich dass) dieser nie eine schwere Last auf sich nimmt; 
und (er ist) nicht einer, der (zur Entschuldigung) keucht, 
wenn er um eine Gabe gebeten wird und die Brust des Geizigen 
(zu) eng geworden ist für das Gute"197 
1 9 3
 'Asma' bint 'Abî Bakr, Cheikho, 'Anis, 118; Tayfür, Balägät, 128, 
130. 
1 9 4
 Cheikho, 'Anis, 166; al-Qâïï^  al-'АтёД Π, 86; Buhturî, Hamäsa, 
433. 
196
 So in WKAS, I, 413. 
1 9 6
 DTwän 1896, 190. 
197
 Es ist unsicher ob däqa noch von 'idä abhängig sein kann, weil das 
eine Imperf/Perf.-WechBlung einschliessen würde. 
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Ein letztes Beispiel·198 
dahabat Qutaybatu ñ Ί-liqà'i Ы-fàrisin 
là tà'iain rsFiÉìn wa-là waggon 
"Die Qutayba haben bei der (kämpferischen) Begegnung einen Reiter 
weggerafft der nicht leichtsinnig war, zitternd, oder der zögerte 
(im Kampf)" 
Es gibt, neben dem direkten und dem negativen Lob, noch andere 
Verfahren das Lob zu gestalten 
4. Unterschiedliche Verfahren das Lob zu gestalten 
A. Der Ausruf: "wieviel...!" 
Dies ist, wie das negative Lob, ein einfaches Mittel, den Verstor-
benen als Held darzustellen. Dazu einige Beispiele:199 
wa-karqin tajäwazta majbulahu bi-wajnä'a barßn taäakkä Ί-kalàlà 
'Von wie vielen Wüsten hast du unbekannte Teile durchquert 
mit einem schnellen starken Kamel, das vor Ermüdung klagt"20*^ 
Und:201 
wa-dayfm täriqin 'aw mustaßrin yurawwä'u qalbubu min kulli/arsi 
fa-'akramahu wa-'ämanabu fa-'amsä kahyan bäJubu min kulli bu'si 
"Wie viele Gäste, nachts anklopfend oder Schutz suchend, 
deren Herzen vom leichtesten Geräusch erschrecken 
hast du (denn) freigebig bewirtet und Schutz geboten, 
sodass sie jede Sorge vergassen" 
Und:202 
kam qad habarta baflban bsfda "aylatibi 
wa-kam tarakta barlban tämiba 1-basari 
wa-mudlfin yarbabu Ί-'abtälu ¿urratabu 
kafayta ßnä bi-lä mannin wa-là kadari 
"Wie viele ausgeraubte Leute hast du, nach ihrer Armut, glücklich 
198
 Bint Murra bn cÄhän: Tayfür, Balägät, 172; Cheikho, Riyäd, 149. 
1 9 9
 Janüb 4ikt cAmr DT Ί-Kalb: Cheikho, Riyäd, 84; Sukkarï, Öarh I, 
II, 686. 
2 0 0
 Jones, Poetry, 48, übersetzt: "Many is the wind-swept desert...". 
Ich bevorzuge aber die Übersetzung in der Form einer Frage. 
2 0 1
 Diwan 1895, 161. 
2 0 2
 Salma bint Hurayt al-NadrTya: Tayfür, Balägät, 181; Kahhäla, 
Nisä', II, 241. 
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gemacht; 
und wie viele ausgeraubte Leute hast du (auf dem Schlachtfeld) 
hinterlassen mit nach oben gerichtetem Blick; 
in wie vielen schweren Sachen, von denen die Helden schon den 
ersten Anblick fürchten, warst du für uns genug ohne 
Schwachheit und ohne Trübsinn" 
Dieses Verfahren wurde von Umayma bint TJmayya bn cAbd Same 
benutzt indem sie die Gefallenen ihres Stammes (QurayS) am Yawm 
cUkäz lobte. Es zeigt die syntaktischen Möglichkeiten dieser rhetori-
schen Frage. Ausserdem ist das Fragment interessant wegen der 
Aufzählung der Tugenden, die zu der murü'a gehören: 
fa-kam min qä'ilin minhum 'ids mä qàla lam yukdab 
wa-kam min nàtiqin /ihim kapbin misqafin mifrib 
wa-kam min fàrisin fíbim калцуш miflamin mibrab 
wa-kam min midrabín fíbim 'anbin huwwalin mifflab 
wa-kam min jahfalio Shim cazimi Ί-nari wa-7-mawkib 
wa-kam min kidrimin fíbim nafibin m&jidin munjib 
"Wieviele Sprecher gibt es unter ihnen, wann immer er sprach, wurde 
er kein Lügner genannt; 
wieviele Redner gibt es unter ihnen, beredsam, sprachgewandt und 
gut Arabisch sprechend; 
wieviele Reiter gibt es unter ihnen, mutig, gut zu erkennen, 
kampfbereit; 
wie viele erfahrene Anführer gibt es unter ihnen, intelligent, fähig, 
siegreich; 
wie viele Armeen gibt es unter ihnen, von gewaltiger Kampfkraft 
wenn sie vorrücken; 
wie viele grosszügige Anführer gibt es unter ihnen, von edler 
Abstammung, ruhmreich und eine edle Abstammung erzeugend" 
Fast formelhaft wirkt:204 
wa-bayyin 'abahta wa-hayyin manabta 
¿adäta Ί-liqä'imanäyäcyälä 
wa-harbin waradta wa-ta¿rin sadadta 
wa-ciljin Sadadta "alayhi '1-bibälä 
wa-mälin bawayta wa-kaylin hamayta wa-dayßn qarayta 
yakäfu Ί-wakälä 
wa-kam min qabilin wa-'in lam takun 
'aradtabumü minka bätü wyälä 
Cheikho, Riyäd, 63. 
Janub in Cheikho, Riyäd, 84-5. 
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"Wieviele Stämme hast du (dem Unglück) ausgesetzt, und wievielen 
Stämmen hast du schnelle Todeageschicke bereitet am Morgen 
des Treffens; 
in wievielen Kriegen hast du gewatet, wieviele (schwache) Stellen 
verteidigt, und wieviele grobe Gegner mit Seilen festgebunden; 
wieviele Güter hast du (als Beute) gesammelt, wieviele Pferde 
verteidigt, wieviele Gäste hast du bewirtet, die sich für ihre 
eigene Schwächen fürchteten; 
und wieviele Stämme - auch wenn du sie dir nicht zum Ziel gemacht 
hattest - verbrachten die Nacht in Schrecken für dich" 
B. "Wen gibt ев jetzt...?" 
Eine Frage, die dazu eingesetzt wird, das Lob zu gestalten, ist 
"Wen gibt es jetzt für die ... ?". So z.B.206 
man däyurajj'ä li-1-nasíhati tima tiftaqadu Ί-nasà'ih 
'ят man yurajjä li- Ί-çanbi wa-man yakünu li-kulli näzib 
'aw man yu'ammalu li-1-yaGmi wa-киШ di ¿arbin wa-nà'ib 
'am man ysfummu sadiqabu kayran wa-yujbiru kulla näbib 
"Auf wen soll man hoffen für einen guten Vorschlag wenn die 
Vorschläge gesammelt werden; 
auf wen soll man hoffen für den der in der Nähe ist und wen gibt es 
für jeden der weit weg ist; 
auf wen soll man hoffen für das Waisenkind und für jede (Frau), die 
weint und trauert;206 
oder wer wird seinen Freund noch in Gutem einhüllen und treibt 
jedee bellende Tier in seine Höhle?" 
Oder:207 
Mtfdänu man li- Ί-hayyi 'id habbat Sa 'amiyatan fujûrà 
"asräii min gibali 1-äimä- li takädu tantazfu l-kuaürä 
"Macdän, wen gibt es für den Stamm 
wenn aus der Richtung von Syrien am Morgen 
ein kalter Wind weht aus dem Norden 
(und) fast die Seitenstücke der Zelte zerfetzt" 
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 Mulayka al-Saybämya: Marzubänl, 'Aicär, 200. 
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 Die Form ist zwar männlich, aber es geht in diesem Vers um zwei 
gesellschaftliche Gruppen, die im allgemeinen als wirtschaftlich 
schwach und bedürftig dargestellt werden, wie aus den folgenden 
Beispielen noch hervorgehen wird: al-'aràmilu wa-1-yatämä, die Wit-
wen und Waisen. 
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Oder wie eine anonyme Frau in Küfa sagt:208 
fa-тал ϋ-Ί-manñbiri wa-1-käßqäti 
wa-li-7-judiba°da rimami 7-cArab 
wa-manϋ-Ί-υη&ϋ wa-hamli Ί-diyàti 
wa-man yatriju 1-karba tima Ί-kurab 
wa-man Іі-Ч-tFuni ¡fadäta l-biyäji 
wa-man yamna'u 1-blda "inda 7-harab 
"Wen gibt es jetzt für die minbara und die Banner 
und für die Freigebigkeit nach (dem Tode von) dem "Zügel" (= 
Anführer) der Araber; 
und wen gibt es jetzt für die, die leiden in Gefangenschaft 
und für das Aufwenden der Blutgelder 
und wer löst den Kummer, wenn es Sorgen gibt; 
wen gibt es jetzt gegen die Lanzenstiche am Morgen des Kampfes; 
wer verteidigt die weissen Frauen bei der Flucht" 
Und:209 
'idä ¿ayyabatka Ί-jülu cannä fa-lam tahib 
fa-man yarqä'u Ί-wubna Tladikunta tarqsfu 
"Wenn jetzt Sand und Steine dich von uns weghalten und du nicht 
zurückkehrst, wer wird dann die Schwäche wieder 
wettmachen, die du immer wettgemacht hast?" 
TJmm Qubays al-Dabbïya:210 
man li-l-kusQmi 'idä /adda Ί-dajñju ЫЫт 
ba°da ЪпіSsfdin wa-man li-l-dummari '1-qüdi 
"Wen gibt es gegen die Gegner, wenn der Kampftumult unter ihnen 
Ernst wird nach dem Tode des Ibn Sacd, und wen gibt es für 
die schlanken langhalsigen Pferde" 
Und:211 
yä Sakru man li-tirädi Ί-kayli 'id wuzfat 
wa-h'-l-matäyä 'idäyuädadna bi-7-küri 
wa-li-1-yatämu wa-ìi-7-'adyàfì 'in taraqü 
'abyätanä li-fsfälin minka makbüri 
wa-man li-kurbati"änin ß Ί-witäqi 
wa-man yifß Ί-jaola calä 'usrin wa-maysûri 
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wa-man H-tsfnati kalsin 'aw li-bàtifatin 
yawma Ί-aiyàbi bi-fürsänin magämri 
Ό Sakr, wen gibt es für den Angriff der Reiter, wenn sie einander 
angreifen, und für die Reittiere, wenn sie mit den Sattem 
gegürtet werden; 
und für die Waisenkinder und Gäste, wenn sie nachts zu unseren 
Zelten kommen, für eine freigebige Tat von dir, die sie so gut 
kennen; 
und wen gibt es für den Kummer eines leidenden Gefangenen in 
Ketten; und wer gibt groBszügig in guten und in schlechten 
Zeiten; 
und wen gibt es für den fähig versetzten Lanzenstich 
oder für die Frau, die am Tage des Kampfgeschreies um 
erfahrene Reiter ruft" 
Manchmal gibt es nach dem Tode des Helden auch für die Schwachen 
keine Hoffnung mehr:212 
qulli-'ahli 7-darrñ'i wa-l-bu'ai mutu 
gadeaqatbu Ί-тяпйпи ka'aa ää'übi 
"Sag' zu den Leuten, denen es schlecht geht, und die Kummer 
haben: 'So sterbt doch, denn das Todesgeschick hat ihm den 
Tod zu trinken gereicht' " 
C. Die Aufforderung. 
Ein anderes Verfahren, das für das Lob des Verstorbenen einge-
setzt werden kann, ist die an (Gruppen von) Menschen, die als wirt-
schaftlich verletzlich gelten und in hohem Masse abhängig waren von 
den Gaben des Helden zu seinen Lebzeiten, ergehende Aufforderung, 
ihn zu beweinen. Bei diesem Verfahren geht es nicht nur um die 
notwendige Lebensunterstützung, sondern auch um Schutz gegen 
Feinde oder ungünstige Zeiten. In den meisten Fällen wird dann auch 
auf die kritische Situation hingewiesen, in der der Held diesen Leuten 
fehlen wird. Es wird deutlich, dass der verlässliche Held in den ge-
nannten Situationen die zutreffenden Gaben und den notwendigen 
Schutz darbot; in einer solchen Weise gedenkt die Dichterin noch 
einmal seiner Tugenden. So z.B.213 
fal-tabki niswänu 1-äuräti bi-cabratin 
"inda Ί-burûbi wa-kullu kabJin ään 
wa-1-yabkibi Ί-mawlà wa-täübu bàjatin 
cÄtika bint Zayd: WaáSá', MuwaSfiä, 80; Cheikho, 'Anis, 164. 
Mulayka al-Saybänrya: Marzubäm, 'Aficär, 199. 
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"inda 7-сШЧ wa-kullu dayßn turi 
"Lasst die Frauen der Kärijiten weinen mit einer Träne 
bei den Kriegen und auch jeden Karijitischen Mann; 
und lass ihn beweinen jeden mawlä und jeden, der ein Bedürfnis 
hat, in der Dämmerung, und jeden Gast, der von weither kommt" 
Und:214 
li-tabki'alayka'iyàlu Ί-äitä'i 'idä 1-äawlu lädat mina Ί-äam'ali 
"Lasst ihn beweinen diejenigen, die bedürftig sind im Winter 
wenn die Kamele, die keine Milch mehr geben, Schutz suchen 
gegen den Nordwind" 
Und·21* 
man капа yawman bäkiyan sayyidan fal-yabkihi bi-Vabaruti Ί-birar 
wa-1-tabkibi Ί-kaylu 'idä ¿udirai Ъі-sàhati 7-mawti ¿adata Vitar 
wa-1-уаЪкіЫ kullu 'akJkvrbatin däqat "alaybi sähatu Ί-mustajär 
"Wer je einen sayyid beweint hat 
lass ihn jetzt weinen mit heissen Tränen; 
lasst ihn die Reiter beweinen, wenn sie hinterlassen werden 
auf dem Kampfplatz des Todes am Morgen des Fallens; 
und lass ihn jeden Unglücklichen beweinen für den der Weg zu 
einem, der um Hilfe gebeten werden kann, eng geworden ist" 
Es muss nicht immer ein Mitglied einer bedrohten Gruppe sein, das 
aufgefordert wird, den Helden zu beweinen; die Dichterin kann sich 
zuweilen auch an ihr "abstrahiertes Selbst"216 wenden und die Betrof-
fenen als Grund für die Aufforderung zum Weinen anführen, z.B.:217 
"Ubaydata fa-Ъкші li· 'adyäß ¿urbatin 
wa-'armalatin tahvfiH-'afata ka-l-jidu' 
wa-Ъаккші li- 7- 'aqwàmi ñ киШ äatwatin 
'ida Ътагта 'äfäqu Ί-samâ'i mina '1-mahli 
wa-bakkmiΙί-Ί-'aytàmi wa-'l-fibu zafzafan 
wa-taäbibi qidrin tälamä 'azbadat ta¿ü 
fa-Чп tusbihi '1-nSranu qadm&ta daw'uba 
fa-qad капа yudkJhinna Ы-1-hatabi Ί-jazIi 
li-tariqi laylin 'aw li-multamiai 1-qirä 
wa-mustanbihin 'adhä ladayhi "ala risii 
"(Vs. 1: der da im Grabe liegt, nämlich) cUbayda, also beweine ihn 
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 Eine Technik, die als tajrid bekannt ist, siehe dazu u.a. Van 
Gelder, Abstracted Self, 22-30. 
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wegen Gästen, die weit von ihrer Heimat sind und wegen einer 
Witwe, die umfällt wegen eines Unversorgten, so wie ein 
Baumstamm fällt; 
und beweine ihn wegen Stämmen in jedem Winter wenn die 
Horizonte rot sind von der Dürre; 
und beweine ihn wegen der Waisenkinder, wenn der Wind weht; (und 
wegen) des Anheizens des Kochtopfs, solange er schäumend 
kocht; 
und wenn morgens die Glut der Flammen gelöscht war, dann fachte 
er sie wieder an mit viel Brennholz; 
(und) wegen jemandem, der nachts unterwegs ist oder jemandem, der 
um Gastfreundschaft bittet, und wegen einem, der das Bellen der 
Hunde nachahmt (sc. um sich nachts zu orientieren), der sich bei 
ihm wohl fühlte" 
Die Situation kann kompliziert werden: wer richtet sich an wen 
in Vs. 3 in diesem Fragment, die Dichterin an ihr "abstrahiertes 
Selbst", die Dichterin an ihr Auge, oder sogar eine fiktive Person an 
die Dichterin:218 
1. ¡yä "ayni bakki "ala Sakrin ... 
2. 'inni dakartu nadä Sakrin ...] 
3. fa-ЪкІ 'akakili-'aytämin 'adarra bihim 
raybu l-zamäni wa-kuUu Ί-darri 'a&Sänl 
4. wa-ЪкІ Ί-nufawmama wa-Ъпа Ί-qà'idma 'ida 
капа Ί-rimàbu ladaybim kaJJa 'aätani 
"Weine um deinen Bruder wegen Waisenkinder, denen Schaden 
zugefügt wird vom Missgeschick, und dieser ganze Schaden 
bedeckt (jetzt) mich; 
weine um den erfahrenen Anführer und den Sohn von Anführern 
wenn die Lanzen bei ihnen wie ein Zittern von Seilen werden' 
Es muss sich nicht immer um eine Gruppe von Betroffenen handeln: 
die Leute, die im folgenden Fragment angesprochen werden, sind mit 
Sicherheit die Anführer des Stammes:220 
fa-yä li-Banl Dubyäna bakkü еят1Ня1гпт 
Ы-киШ raqiqi '1-baddi 'abyada bâtiri 
wa-kulli rudaymyin 'asamma kifûbuhu 
уапйЬ Ы-naslin ka-Í-eaqíqati zäbiri 
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"О ihr, Banu Dubyän, weint um eueren Anführer bei (jedem Schlag 
des) feinschneidigen, weissen und schneidenden Schwertes; 
und (bei jedem Stich) einer Lanze von Rudayna, aus festem Holz, 
mit schwerer Spitze, strahlend wie der Blitz" 
Wenn nicht eine Gruppe von unmittelbar Betroffenen angesprochen 
wird, dann kann eine Situation hervorgerufen werden in der der Held 
jetzt, nach seinem Ableben, vermisst wird:221 
li-tabkicalayhimin Kafäjata niswatun 
bi-mä'i äuOni 'l'abrati 1-mutabaddiri 
samfna Ы-bayjñ 'arbaqat fa-dakarnabu 
wa-luyaifatu Ί-'abzäna mitlu Ί-tadakkuri 
'Ijasst die Frauen von Kafäja ihn beweinen 
mit dem tropfenden Wasser der Tränenkanälen; 
sie hörten den Kampftumult, der sie bedrückte, und sie dachten an 
ihn; und nichts bringt (ihnen) den Kummer (so nahe) wie die 
Erinnerung" 
C. Sonstige Verfahren 
Es ginge zu weit, in diesem Zusammenhang alle Verfahren, die 
für die Bestätigung der Tugenden des verstorbenen Helden benutzt 
werden, zu beschreiben und zu belegen. Die bisher genannten sind 
aber die am meisten verwendeten. 
Ein relativ seltenes Verfahren ist das "ubi sunt"-Motiv, obwohl 
m я л es in dieser Art von Poesie häufig erwarten wurde. Der Grund 
dafür ist wohL dass in der Regel nicht mehrere, sondern einzelne 
Personen beweint werden. Ein Beispiel ist:222 
'ayna 'Uadina 'idä dakarta ffälabum 
"urini bi-busni cafäfatin wa-waqäri 
'ayna 'Uadina 'idä 'atäbum sä'ilun 
badalu labu 'amwälabum bi-yasari 
'ayna 'Uadina 'idà dakarnä dinabum 
qälat'aäa'irubum humü 'l-akyaru(Q 
"Wo sind die Leute, die, wenn тпяті ihre Ruhmestaten nennt, 
bekannt sind für die Güte ihrer Bescheidenheit und Würde; 
wo sind die Leute, die, wenn einer auf sie zukam mit einer Bitte, 
(sofort) ihren Besitz hergaben mit der linken Hand (d.h. 
unauffällig); 
Laylä al-'Akyallya: Cheikho, 'Anis, 108; Mubarrad, Tacäzi, 75. 
Mulayka al-èaybânîya: Marzubânï, 'Aacär, 199. 
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wo sind die Leute, von denen, wenn wir ihre Religion nannten, 
die Familien sagten: sie sind die Besten!" 
Eine vergleichbare Situation wird geschildert, wenn die Dichterin be-
hauptet unter den Leuten den verstorbenen Helden nicht mehr vorfin-
den zu können:223 
'ala là 'ara fí Ί-nàsimitIa Mìfàwiyah 
'ida taraqat 'ibdä Ί-layäH bi-dähiyah 
bi-dàhiyatin yudgí Ί-kilàba baslsubä 
wa-takruju min suri Ί-najîyi "aläniyah 
'ala là 'ara ka-1-iärisi Ί-jawni fàrisan 
'ida ma "alathu jur'atun wa-&alàniyah 
"Ach, ich sehe unter den Leuten keinen wie Mucäwiya 
wenn eines der nächtlichen Missgeschicke (zu uns) kommt mit 
einem Unglück; 
mit einem Unglück, dessen Geräusch die Hunde die Ohren spitzen 
lässt, während etwas Öffentliches aus dem Geheimen offenbar 
wird; 
Ach, ich sehe keinen Reiter wie den kühnen Reiter (=Mucäwiya) 
wenn Mut und glühende Wut über ihn kommen" 
Als Verfahren kann sogar das Erzählen einer Art von Geschichte, 
von Bericht, benutzt werden, um die Tugenden des Verstorbenen her-
vorzuheben, aber es ist selten. So z.B.: 
wa-haddatam 'asbäbubu 'auna Mälikan 
'agama wa-nädä sahbabu bi-rabili 
wa-haddatam 'asbäbubu 'anna Mälikan 
darübun bi-nasli Ί-sayfìgayru naküli 
wa-haddatam 'asbäbubu 'anna Mälikan 
jawädun bi-mä ß Ί-rahli gayru bakjä 
wa-haddatam 'asbäbubu 'anna Mälikan 
kafìtun calä '1-huddäti¿ayru taqili 
wa-haddatam 'asbäbubu 'anna Mälikan 
sarümun ka-mädS '1-äafratayni saqîlfi25 
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"Seine Freunde sagten mir, dass Mälik 
zurückblieb und dass er eeine Kameraden zur Abreise aufrief; 
Seine Freunde sagten mir, dass Mälik heftig mit der Klinge des 
Schwertes schlug, ohne sich zurückzuziehen; 
Seine Freunde sagten mir, dass Mälik 
grosszügig war mit seinem Proviant und nicht geizig; 
Seine Freunde sagten mir, dass Mälik 
sympathisch war für die, die ihn anredeten, nicht unsympathisch 
Seine Freunde sagten mir, dass Mälik 
durchgreifend war wie die scharf polierte Klinge zweier 
Schwertseiten" 
Wie sich aus dem Vorhergehenden ergibt, sind die wichtigsten 
der panegyrischen Themen Mut und Freigebigkeit. Das letzte Thema 
kann zuweilen Anlass sein zu realistischen Beschreibungen, die man 
dem Leser wegen ihrer Schönheit nicht vorenthalten möchte. Das 
nächste Fragment finde ich faszinierend, nicht nur, weil es eine sehr 
bildliche Darstellung des schweren Lebens in der Wüste ist, sondern 
auch, weil die Dichterin für eine solche Leistung mit vier, fünf Worten 
pro Vers auskommt. Al-Kansä':226 
'шла Sakran капа hisnan wa-ruban li-1-natifah 
wa-Üyätan wa-rabTan li-'l-cajuzi l-karifab 
wa-'idä habbat äamälun 'awjanübun "asifab 
nahara Ί-кйта Ί-safäyu wa-1-bikära Ί-kalifah 
yamlahi '1-jafnata äahman fa-taräbä sadifab 
wa-tarä 'l-bulläka äatfä nahwahà muzdalifab 
wa-tarä 'l-'aydjya ßbä dasimätin ¿adifah 
wäridätin sädirätin ka-qatan muktalifah 
ka-dabürin wa-äamähn ñ biyädin laqifah 
yatafarraqna äifüban wa-lahu mutalifah 
fa-la-'in 'ajrä'u Sakrin 'asbabat йzalïfah 
'innahà kànat zamanan rawdatan mu'tanafab 
Dem Übersetzer stellt sich das Problem, die hier beschriebene Wirk-
lichkeit so deutlich wie möglich zu schildern. Einen Versuch, den 
subtilen Rythmus wiederzugeben, habe ich dabei unterlassen: 
"Sakr war eine Festung, und er war Anhöhen für Hilfe an den 
Bedürftigen; 
eine Hilfe und ein spendender Frühjahrsregen für die altersschwache 
Frau; 
DTwän 1895, 171-2. 
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und wenn ein (kalter) Nordwind wehte oder ein stürmischer Südwind, 
dann schlachtete er die viel Milch gehenden, grossen Kamele und 
die Jungen, die zum ersten Mal trächtig sind;227 
er füllt die Schale mit Fett: du siehst, wie sie voll ist vom Fett des 
Höckers; 
und du siehst, wie die, die dem Tode verfallen sind, satt werden wenn 
sie sich der Schale nähern; 
und du siehst die Hände in der Schale, reichlich tropfend vom Fett; 
zur Quelle gehend, von der Quelle zurückkehrend wie 
Flughühner228 hintereinander herlaufend; 
[die Hände abwechselnd] wie ein Westwind und ein Nordwind in 
Wasserbecken, die vom Wind beschädigt werden; 
[die Hände] gehören den unterschiedlichsten Leuten, aber für ihn 
halten sie zusammen; 
wenn jetzt die sandigen Flächen von Sakr für mich harte Felsen 
geworden sind [auf denen ich seinen Fussspuren nicht mehr 
verfolgen kann], dann waren sie doch eine Zeit lang ein üppiger 
Garten" 
Thema D: der Aufruf zur Rache 
Falls der betrauerte Held bei einem Kampf oder durch Mord ums 
Leben gekommen ist, besteht für die Dichterin aller Anlass, die männ-
lichen Mitglieder ihres Stammes dazu aufzurufen, Rache zu nehmen. 
Ев kann sogar vorkommen, dass in Fällen, wo der Racheakt offen-
kundig ausbleibt, dieses Bedürfnis als aufrüttelnde Anklage dargelegt 
und sozusagen zum Beweggrund schlechthin für die Marthiya wird. 
Eben mit der Marthiya kann die Dichterin sich in der Öffentlichkeit 
zu einem solchen Fall aussprechen. 
So einen Fall stellt der Mord von Qays bn Zuhayr an Qirfa (oder 
Nadba) bn Hudayfa im Dähis Krieg dar. Der Vater des Ermordeten 
akzeptiert die Zahlung dee Blutgeldes, aber seine Mutter verweigert 
diese Genugtuung und ruft zur Rache auf. Die erste Hälfte dieser 
Marthiya ist diesem Thema gewidmet:229 
Hudayfata là salimta mina 'l-tfàdî wa-lâ wuqqlta Serra Ί-nà'ibàti 
'a-yaqtulu Qirfatan Qaysun wa-tardà bi-'ancàmin wa-пйдш sàrihàti 
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'a-mä takää 'idä qäla l-'sFàdî Hudayfatu galbubu qalbu 1-banàtì 
fa-kud taran Ы-'aträß VawäH wa-bM-bldi Ί-bidädi l-murbaßtti 
wa- 'ilia kallinl 'abki nabar! wa-layE bi- Ί-dumlFi Ί-järiyuti 
Майа manJyaû ta *û sarTan wa-tannnû sihämu Ί-häditäti 
fa-dàka 'ababbu min bsflin jabanin takûnu bayàtubu 'arda Ί-bayñti 
fa-уй 'asancala 1-maqtûli 
"Hudayfa, mögest du vor den Feinden nicht sicher sein 
und gegen das Schlechte der Todesgeschicke nicht geschützt; 
kann Qirfa von Qaya getötet werden, während du zufrieden 
bist mit ein paar Schafen und weidenden Kamelen?! 
Fürchtest du dich nicht, wenn die Feinde sagen, 
das Herz des Hudayfa sei wie ein Mädchenherz?! 
Nimm' also Rache mit den Klingen der Lanzenspitzen 
und mit den scharfen, eisernen, flimmernden Schwertern! 
Und wenn nicht, lass' mich dann Tag und Nacht 
weinen mit strömenden Tränen; 
vielleicht kommt mein Todesgeschick schnell 
und es treffen mich die Pfeile der Missgeschicke; 
das ist mir lieber als ein feiger Gatte 
dessen Leben das ehrenloseste Leben ist500 
Weh um den Ermordeten ...." 
al-Hayfä' stellt fest, dass ihr Trauern nichts nützt:231 
labfí "alaybi wa-mä labß bi-näffün 
'illa takSfühu fursänin wa-'aqwami 
qui li- Ч-Hujaybi labäka llâbu min rajulin 
bamaita caraj'amTi 1-näsimin Sämi 
'a-yaqtolu Ъпика bsFnyà Ъпа Fàtimatin 
wa-yaärabu 1-mä'a da 'adgâtu 'яЬІЯті 
wa-llähilä zütu 'abMbi wa-'andububu 
battà tazûraka 'akwàH wa-'afmänii 
bi-kuüi 'asmara ladni 'l-ksfbinnftadihn 
wa-kulb' 'abyada san '1-baddi qamqàmi 
"Ich trauere um ihn, aber mein Trauern nutzt ihm nichts 
aber das Kämpfen von Reitern und Stämmen schon; 
sag* zu al-Hujayb: möge Gott dich beschimpfen, Mann, der du bist, 
du trägst die Schande aller Menschen von Säm; 
tötet dein Sohn meinen Mann, о du Sohn der Fatima, 
Hier 'arda als mukaffaf-Form von der Wurzel RD'. 
al-Hayfä' bint Sabîh in Cheikho, Riyäd, 165. 
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während er jetzt (ruhig) Wasser trinkt: dass ist ein Wirrwarr 
von Träumen!232 
Bei Gott: ich werde nicht aufhören, ihn zu beweinen und um ihn zu 
trauern bis meine Onkel väterlicher- und mütterlicherseits dich 
besuchen 
mit lauter braunen, biegsamen, rechten Lanzen und lauter weissen, 
scharfklingigen Schwertern in grosser Zahl" 
Bis jetzt habe ich in keiner DTwänausgabe der Dichterin al-Kansä' 
dieses Gedicht gefunden, das ihr von Tayfür zugeschrieben wird . In 
diesem Gedicht ruft sie Sakr auf, sich für den Tot von Mucäwiya an 
den Banu Murra zu rächen statt an den Fazära:234 
là taqtulanna Ваш Fazärata 'innamä 
gatlä Fazärata wa-l-kilabu sawäii 
wa-dsfi l-tefäliba ¿attahä wa-sammabä 
maß l-ta0àlibi min 'aMka wafäHi 
wa-calayka Murratu 'in qatalta wa-'innamä 
qatlàka Murratu 'in qutilta äifä'u 
Töte nicht die Fazära, denn die Toten 
von Fazära und die Hunde sind nur gleich; 
lass' die Wölfe nur, die Mageren unter ihnen und die Fetten: 
unter den Wölfen ist für deinen Bruder kein Ausgleich; 
die Murra sollst du (töten) wenn du (überhaupt) tötest 
denn nur deine Toten, Murra, wenn Leute von dir getötet sind, 
sind eine Genesung" 
Im folgenden Beispiel scheint das Problem für die Dichterin zu sein, 
dass Hâdiq und die anderen Helden mit ihm, nicht vom Geschick 
getötet wurden, sondern auf heimtückische Weise von den Qurayä:236 
fa-'in là 'analmin Dawsa ta'ri bi-fìtyatin 
masälita lam yaksirbumu badatu Ί-dabri 
fa-'innó236 Qurayëan kàna maqtalu Hädiqin 
Ы-'аусШшш fa-tlub bihi qàtìna Ί-Ha/ri 
fa-ñ qatlibJm mitlu Тіаф nàia min bizan 
2 3 2
 Vergleiche Q. 21:6. 
2 3 3
 Auch in al-Hajari; TaTlqät, II, 88. 
2 3 4
 Tayfür, Balägät, 167. Damit wäre auch die Annahme hinfällig, die 
in manchen DTwänausgaben dieser Dichterin zu finden ist, nämlich, 
dass es von al-Kansä' keine Gedichte mit dem ram bamza gibt. 
2 3 6
 Bint al-KIcüq in Tayfür, Balägät, 180. 
2 3 6
 fa- fehlt im Text, aber nicht im Manuskript. 
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bi-qatli Hidàqin β Val&'i wa-ñ Ί-dikrí 
Schwer zu übersetzen: 
"Und wenn ich nicht von Daws meine Rache bekomme wegen starken 
Helden, die nicht vom alltäglichen Geschick getötet wurden, 
dann ist es doch so, dass die Qurayi den Tot von Hädiq verureacht 
haben mit ihren eigenen Händen; also sucht für ihn (d.h. um ihn 
zu rächen) den Bewohner von al-Hajr; 
denn in dem Töten von ihnen (=Qurayä) ist etwas, das dem gleicht, 
was als "Wohltat" das Töten von Hidäq gegeben hat (in dem Sin-
ne), dass es ein ruhmvolles und gedenkwürdiges Töten ist"237 
Eine Frau bittet ihren Stamm, Rache zu nehmen für ihren Vater, aber 
sie sieht ein, dass Rache auch nichts nutzt:238 
'a-mä ñ Bam Hiaoin mina bnikaríhatm 
min al-qawmi tallñbi Ί-tìràti¿aäamäami 
fa-yaqtula Jabran bi-'mri'in lam yakun labu 
bawâiin wa-lñkm lä takàyula bi-'l-dami 
"Gibt es unter den Banu Hisn keinen erfahrenen Mann, 
(gibt es) unter dem Stamm keinen dreisten, der die Rache sucht? 
Bodass er Jabr tötet als Preis für einen Mann, 
dessengleichen es nicht gab; aber Entschädigung durch 
Blut(verguss) gibt es nicht" 
Zynisch merkt die Schwester des cAmr Du 1-Kalb an:239 
fa-'in 'antumü lam tat'arü Ы-'акТкшпй 
fa-тиШ Ы-'adani 'l-nefämi '1-musallamf40 
"Wenn ihr keine Rache übt für euren Bruder, dann geht die 
abgeschnittenen Ohren der Strausse sauber waschen' 
2 3 7
 Der Text ist sehr beschädigt: statt bi-'aydüum liest man Y-'aydï-
him", statt bi-qatli YQ[FL. 
2 3 8
 Cheikho, 'Anis, 201; Kahhäla, Nisä', I, 154. Cheikho liest im zwei-
ten Vers ^awâ'an". 
2 3 9
 'Abu Tammäm, Hamäea I, I, 72; Cheikho, Riyäd, 86; Lisän, VI, 
4208 M. 
2 4 0
 Lisän liest musallam statt Cheikho's Lesung тизаШЬі, die sicher­
lich falsch ist. Siehe für das vollständige Gedicht Bagdädi, Kizäna, 
VI, 356-7; für unterschiedliche Erklärungen des zweiten Halbverses: 
358-9. 
2 4 1
 Strausse haben keine Ohrmuscheln, ebensowenig wie andere Vögel 
ausser Eulen. 
KAHTEL III : DIE THEMEN DER MARTHIYA 187 
Böse schreit Bint Bujayr gegen ihren Stamm КаЧЬ:242 
fa-mà Kaf bun bi-Ksfbin 'in 'aqàmat 
wa-lam tat'ar bi-fàrisihà Ί-qaûli 
wa-dahlubiunu yunâdUiim muqíman 
Jadà Ί-Kaddàmi tallaba Ί-duhuli 
"Die КаТэ sind die КаТэ nicht mehr, wenn sie innehalten 
und keine Rache nehmen für ihren ermordeten Reiter; 
ihre Rache ruft sie auf (in der Person) des Мапп в, der 
immer Rache übte, (jetzt) verbleibend bei Kaddäm" 
Derselbe Gegensatz ist zu finden bei Mayya bint Dirär; für den Hel-
den, der immer gleich Rache übte, wird jetzt keine Rache getibt:^ 
та bata min laylatin mud äadda mi'zarahu 
Qabísatu bnu Diràrin wa-bwa mawtûru 
"Es dauerte keine Nacht, von dem an, dass er sein Kleid angürtete 
(zum Racheakt), er, Qabîsa bn Dirär, aber (selber) liegt er unge-
recht da" 
Kin ähnlicher Aufruf in Form eines Vergleichs bei al-Kansä':244 
18. Ja nawma batta ... 
20. fa-ta¿süü сапкшпй "aran tajallaJakum 
¿asJa l'awärikibaydan ba'da 'atbàri 
"Ich werde nicht schlafen bis ... 
und bis ihr eine Schande weggewaschen habt, die euch bedeckt 
wie die menstruierenden Frauen ihr Blut wegwaschen, wenn 
sie wieder sauber sind" 
Iberna E: Widerstand 
Die Dichterin leistet dem Unvermeidlichen noch einmal Wider-
stand und unternimmt einen letzten verzweifelten Versuch, die ent-
standene Lage zu ändern. Die benutzten Verfahren: 
1. Das Lösegeld 
Ob der Tod die Folge ist von einem Mord, oder ob der Held eines 
natürlichen Todes gestorben ist, ist für das nächste Thema weniger 
wichtig. Es drückt dreierlei aus: erstens ist es zu verstehen als letzter 
2 4 2
 Cheikho, Riyäd, 103; Bakri; Mu^am, 470, 524; Yäqüt, Mu^am, I, 
216, 223; IV, 604.' 
2 4 3
 Cheikho, Riyäd, 161; sie heisst Hamda in Tavfür, Balägät, 201. 
2 4 4
 Dîwân 1896, 117. 
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Versuch der Dichterin, etwas an der Situation zu ändern, und in 
diesem Sinne ist es ein letzter Protest. Indem der Tote als Gefangener 
dargestellt wird, ist es auch zu verstehen als ein letzter Versuch, der 
biteren Wahrheit zu entrinnen. Und drittens bietet das Thema des 
Lösegeldes eine Möglichkeit, noch einmal darauf hinzuweisen, dass 
der grosse Held eigentlich durch nichts, also auch nicht durch die 
grösste LöBesumme, zu ersetzen ist. 
Nicht nur grammatisch, sondern auch gedanklich bilden diese 
zwei Verse von al-Kansä' eine gegenseitige Ergänzung:246 
law капа yaifí saqlman waj'du dì rabJmin 
'abqà 'аШ вйіішав buzzü wa-'iä/äql 
'awkäna yufdà la-капа Ί-'аЫи kullubumü 
wa-тй btammiru min mahn lahu wuqi 
"Wenn die Liebe eines Geschwisters einen Kranken heilen könnte 
dann würden mein Kummer und meine Sorge meinen Bruder 
unversehrt am Leben halten; 
oder wenn er freigekauft werden könnte, dann wäre der ganze 
Stamm und was ich an Besitz erworben habe, für ihn ein Schutz" 
Und:246 
ßdan Η-Ί-fäiisi Ί-Juaanùyinafsi 
iifaddïbJ bi-mà В min banúmi 
ìifaddUu' Ы-bayyi Ban! Sulaymin 
bi-zSfinïbJm wa-bi-l-'anaei Ί-muquni 
"Das Lösegeld für den Reiter von JuSam bin ich selbst, 
ich kaufe ihn frei mit denen, die mir teuer sind; 
ich kaufe ihn frei mit dem Stamm der Sulaym, 
mit den Umherziehenden von ihnen und mit den Sesshaften" 
Und:247 
fa-lawkanat nufQsu 1-qawmi tufdä 
fadaytobumü wa-baqqa labä fìdàhà 
"Wenn die Leben des Stammes freigekauft werden könnten, 
dann würde ich sie freikaufen, denn darauf haben sie ein Anrecht" 
2 4 6
 DTwän 1896, 181. Diese Verse werden ebenfalls einer IJnm cAmr 
bint Mukaddam zugeschrieben: Cheikho, Riyäd, 88-9; Bakrï, Mu '^am, 
737; Yäqüt, Mu'jam, IV, 244. 
2 4 6
 Diwan 1895, 231. 
2 4 7
 Kälida bint Hääim in Cheikho, Riyäd, 60; Tayfür Balägät, 186. 
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Der Gedanke, dass die Dichterin selber ihr Leben für dasjenige 
des Verstorbenen hergeben würde, wird am einfachsten im folgen 
Fragment ausgedrückt?48 
layta naúu quddimat li-1-manayä badalak 
"Könnte nur mein Leben dem Todesgeschick angeboten werden an 
deiner Stelle" 
Nicht immer muss der fingierte Empfänger des Lösegeldes abs-
trakt bleiben: im Falle des al-Nadr bn al-Härit, der auf Befehl des 
Propheten getötet wurde, lässt die Schwester des Nadr Muhammad 
wissen:249 
law ¿unta qäbila ñdyatin la-fadaytuhu 
Ы- 'sfazzi ma yufdà bini man yunßqir^ 
"Wenn du Lösegeld angenommen hättest, dann hätte ich ihn 
freigekauft mit dem Besten, mit dem freigekauft wird, wer Geld 
ausgeben kann" 
Aber fiktiv ist wieder:261 
faqadnäbu ßqdäna Ί-rabTi fa-laytanä 
fadaynähu min dabmä'inä bi-iilüß 
"Wir haben ihn verloren wie man eine regenspendende 
Frühjahrswolke verliert; hätten wir ihn doch freigekauft mit Tau-
senden von uneeren Menschen (oder: Kamelen)" 
2. Die Dichterin wünscht sich den Tod 
Obwohl man dieses Thema vielleicht des öfteren erwarten würde, 
ist es relativ selten zu belegen. In den meisten Fällen geht es darum, 
dass die Dichterin sich durch ihren eigenen Tod erhofft, dass ihr 
Schicksal leichter zu ertragen ist: gewissermassen versucht sie ihre 
existentielle Eineamkeit zu lindern, indem sie das Schicksal des Ver-
storbenen teilt. So z.B.:262 
sa-'abklmä bayltu calä äaqiqin 
'sfazza 'alayya min "ауш Ί-yammi 
fa-law 'anni labiqtu ЫЫ gañían 
2 4 8
 IJmm Ta'abbata Sarrä in Cheikho, 'Anís, 122. 
2 4 9
 Cheikho, 'Anís, 178; Husrl Zahr II, I, 66; Buhturl Hamása, 
436. 
2 6 0
 Zu der zweiten Vershälfte gibt es viele Varianten. 
2 6 1
 Laylä bint Tarif: Buhtuii Hamäsa, 436. 
2 6 2
 Kawla bint al-'Azwar al-Kindb Kahhäla, Nisä', I, 376. 
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la-häna "alayya 'idbuwa ¿ayru hüni 
"Ich werde, solange ich lebe, um einen Bruder weinen 
der mir teuerer war als mein rechtes Auge; 
wenn ich, ermordet, bei ihm bleiben könnte, 
dann wäre das leicht für mich, denn das wäre keine Schande" 
Und:263 
wa-bawwana buzm 'anna yawmaka mudriki 
wa-'ашй¿adán min 'ahlitilka Ί-darä'ibi 
'ΈΒ würde mir meinen Kummer erleichtern, von deinem Schicksal 
weggerafft zu werden, und morgen zu den Bewohnern jener 
Gräber zu gehören" 
Ein anderes Beispiel:264 
fa-wa-Tläbi In 'ansSka mä habbati Ί-sabä 
bukä'an wa-huznan mabdari wa-masJrl 
fa-yä layta äilm "inda däka wa-'a°zunñ 
ladä 'adbifin tätädum wa-nusüri 
"Bei Gott, solange der Ostwind weht, werde ich dich nicht vergessen, 
weinend und voller Kummer, wenn ich sitze oder wenn ich gehe; 
wäre meine Leiche nur da bei ihm und auch meine Knochen, 
bei (den) Hyänen, die mich (dann) regelmässig besuchen, und 
bei (den) Geiern" 
Das Elend anderer hält die Dichterin davon ab, Selbstmord zu 
begehen:266 
yudakkirum tulffu '1-äamsi Sabrán 
wa-'adkurubu li-kulli ¿urübi 1-äamsi 
fa-law-Iñ katratu l-bäkma hawñ 
calä 'ikwanibim la-qataltu nafäi 
wa-läkin Ja 'azälu 'ara "aj'ulan 
wa-nä'ibatan tanübu li-yawminabsi 
"der Sonnenaufgang erinnert mich an Sakr 
und ich denke an ihn bei jedem Sonnenuntergang; 
wenn es nicht die vielen Weinenden um mich herum gegeben hätte, 
die um ihre Brüder weinen, dann hätte ich mich selbst 
getötet; 
aber ich sehe noch immer eine altersschwache Frau und eine 
klagende Frau, die um einen Tag des bösen Geschicks weint" 
2 6 3
 Eine anonyme Frau in Cheikho, 'Anis, 195. 
2 6 4
 Safiya bint cAbd al-Muttalib: Kahhäla, Nisä', II, 344. 
2 6 6
 Diwan 1895, 151-2. 
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Wie aus diesen Beispielen hervorgeht, folgt der Todeswunsch 
öftere auf eine Anspielung auf langzeitigen Kummer. Es kann sein, 
dass eben der nicht weichende Schmerz die Dichterin dazu veranlasst, 
ihr Lebensende herbeizusehnen. 
3. Schluss: der Fehlechlag: die letzte Verzweiflung 
Letztendlich ist die Dichterin dann doch gezwungen zuzugeben, 
dass das Todesgeschick eingreifend zugeschlagen und dass die Wir-
klichkeit sich definitiv geändert hat. Mit diesem Thema sind wir an 
dem Punkt angelangt, wo die Gefühle durchbrechen und die Fassung 
völlig aufgegeben wird. Das ist die Stelle, an der die verheerende 
Wirkung des Todesgeschicks angesprochen wird, eine Wirkung die 
nicht nur das soziale Leben trifft, sondern auch auf existentieller 
Ebene die Verhältnisse endgültig ändert. Sowohl das Individuum als 
auch die Gruppe werden in nackter Verletzbarkeit dargestellt: es gibt 
kein Entrinnen. Hier herrscht nicht der Kummer, sondern die Wut. 
Manchmal werden andere Themen der Marthiya dazu verwendet, 
die Brechung des sabr zu rechtfertigen. So betont die Dichterin etwa, 
wie sehr der verstorbene Held und die mit ihm verschwundenen Tu-
genden und Wohltaten dem Individuum und der Gruppe fehlen wer-
den: Es bricht für den Stamm eine Zeit des unabwendbaren Elends 
an. Mit diesem Thema kann die Dichterin ihre Fassung völlig fallen 
lassen und sich ihrer Verzweiflung hingeben, ohne dass sie dazu eine 
Rechtfertigung brauchte. 
So z.B.:266 
wa-nsflamu 'anna manäyä Ί-rijàIi bälifratun haytu yuhlä lahä 
li-tajri ЪташуаЬи bsfda Ί-fatä 'l-mufcädari Ы-7-Mahwi 'adlälahä 
"Wir wissen, dass die Todesgeschicke der Männer 
(sie) erreichen, wo es ihnen gefallt (eig.: gegeben wird); 
lass' das Todesgeschick nach dem Tod des Helden, 
der hinterlassen wurde in al-Mahw, seine Wege gehen" 
Oder:267 
fa-äa'na 1-manäyä 'id 'asàbaka raybuhà 
li-ta&du calà Ί-fìtyàni bsfdaka 'aw taarT 
2 6 6
 DTwän 1895, 203. Der erste Vers ist aus dem Drwän 
(ed. al-Bustänl). Im zweiten Vers bevorzuge ich die Variante li-tajri 
statt li-tatz, und in Zusammenhang damit wäre m.E. 'adyälaha besser 
als 'adlälahä. 
Diwan 1895, 88; Diwan (ed. cAwadayn), 76. 
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"Ев ist dem Todesgeechick überlassen, da Qetzt) sein Böses dich 
getroffen hat: lass' die Todesgeschicke auf die Helden 
niederkommen, nach deinem Tode, morgens oder abends" 
Eher als Beschreibung dargestellt:258 
fa-ke-'annamä 'яття Ί-zamÈnu nubûranà bi-mudñ Ί-dabä'ib 
fa-nisabnByandubna babban bafdahàdi'ati 1-nawâ'ib 
äxftan âawàbiba 1й уашпа 'idä wanà laylu Ί-nawäbib 
"Als ob die zerstörerische Zeit sich in die Richtung 
unserer Kehlen bewegt mit den Schlachtmessern; 
unsere Frauen weinen sich also heiser nach der Frau, die die 
Klagefrauen anführt; 
mit lose hängenden und mit Staub eingeriebenen Haaren, 
abgemagert, werden sie nicht müde, wenn die Nacht der 
Hunde matt wird" 
Und:269 
'abala 'alayhüm dabrun hacHdu Ί-nñbi wa-1-miklab 
fa-balla bäum wa-qad 'aminü wa-lam yuqsar Ida yaätub 
wa-тй
 c
anbu ЧНятЯ balls min majnan wa-là mabrab 
"Über sie ist ein Missgeschick gekommen mit eisernem Eckzahn und 
eiserner Kralle; 
es hat sich bei ihnen sesshaft gemacht, als sie sich gerade sicher 
fühlten, und es versagte nicht, wenn es schnitt; 
und wann immer ев eich sesshaft gemacht hat, gibt ев kein 
Entrinnen mehr und keine Flucht vor ihm" 
Und:2 6 0 
fa-'ammä wa-qad 'asbabta ñ qabdati '1-radä 
fa-äa'na Ί-manàyà fal-tusib man bada labä 
"Wo du jetzt in den Griff des Untergangs gelangt bist, 
so sei es den Todesgeschicken überlassen: lass sie den treffen, 
der sich ihnen zeigt" 
Die Dichterin ist zerschmettert:261 
'asbabtu nabban li-raybi Ί-dabri säbiratan 
'h'-i-dulU 'aktara tjthnñrií Ш Zafarí' 
2 6 8
 Dîwân 1896, 28. 
2 6 9
 TJmayma bint IJmayya bn cAbd Sams: Cheikho, Riyäd, 62. 
2 6 0
 Haïïma al-Hadariya in Cheikho, 'Anís, 146. 
2 6 1
 Salma al-Nadrïya in Tayfür, Balägät, 181; Kahhäla, Nisä', II, 241. 
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"Ich bin eine Beute des Schicksals geworden, geduldig die 
Erniedrigung ertragend, (aber) mich immer mehr eehnend nach 
Zafar" 
Und:262 
fa-iaiia Ί-manäyä bi-l-'aqäribi bsfdabu 
li-tiflü "alayhim "allatun bsfda nähili 
"Lasst die Todesgeschicke mit den Verwandten machen, was sie wol-
len, jetzt wo er tot ist, lasst sie auf ihnen einen zweiten Schluck 
trinken nach dem ersten (d.h. nach Sakr)" 
F: die Schlussthemen der Marthiya 
1. Das ewige Weinen 
Nachdem sich die Dichterin noch einmal in Form eines blinden 
Protests gegen das Schicksal gewehrt hat und dann zur Einsicht 
gekommen ist, dass dagegen nichts hilft und sich letztendlich dem 
Schicksal völlig ergeben hat, mues sie einen neuen Anfang machen, 
indem sie sich von ihrer Fassungslosigkeit und ihrer Gleichgültigkeit 
den anderen gegenüber löst. Der erste Schritt ihrer Rückkehr zur 
Wirklichkeit kann aber noch kaum das Akzeptieren der neu entstan-
denen Wirklichkeit sein: zwar wehrt sie sich nicht mehr energisch, 
aber ein Schwur soll geleistet sein: sie wird den Verstorbenen bis in 
die Ewigkeit beweinen. Wichtig ist hier festzustellen, dass dieser 
Schwur einer Öffentlichkeit gegenüber geleistet wird: damit verschafft 
sie sich die Möglichkeit, wieder Teil dieser Öffentlichkeit zu werden, 
ist aber zugleich doch stark auf sich selbst und ihren Kummer bezo-
gen. 
Das Motiv des ewigen Weinens ist vielfach zu belegen, und es ist 
oft kunstvoll verbunden mit Beobachtungen in der Natur.263 
So z.B.:264 
fa-la-'abkiyannaka kullamä wakidat eisun bi-'arbulibä "ala raami 
"Ich werde dich sicherlich beweinen jedes MaL wenn weisse 
Kamele mit ihren Satteln einen Schritt machen in einer Spur" 
Und:266 
2 6 2
 Drwän 1895, 223. 
2 6 3
 Für eine Anzahl von solchen Ausdrucken für "auf immer und ewig" 
siehe noch al-QäH, al-'AmälT, I, 232-4. 
2 6 4
 Mulayka al-Saybänlya: Marzubânî, 'Aacär, 200. 
266
 Dîwân 1895, 180. 
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'inni sa-'abki 'Aba Hassane mtfwüatan 
ßkullisSFati 'imsä'in wa-'iSräqi 
"Ich werde 'Abu Hassan klagend beweinen 
zu jeder Zeit des Abende und dee Morgens" 
Und:2«* 
ta-llähi 'ansa Ъпа "Anni '1-kayrimä nataqat 
bamàmatun 'awjarußlbahri'uljumu 
"Bei Gott, ich werde nie den Sohn des gütigen cAmr vergessen, 
solange eine Taube gurrt oder ein Frosch im Wasser treibt" 
Aus solch idyllischen Beschreibungen bekommt man den Ein-d-
ruck, dass sich die Dichterin noch weigert, an der menschlichen Rea-
lität wieder teilzunehmen, und in der Natur Trost sucht. Sie verhält 
sich fast verträumt, als ginge es darum, die Wirklichkeit noch zu 
meiden. 
Ein anderes Beispiel:287 
fa-'älaytu la tanfakku eaynlhazmatan 
'alayka wa-la yanfakku jüdiya 'a&bara 
made Ί-dabri ma ¿annat bamämatu 'aykatin 
wa-mä tarada Ί-Jaylu Ί-заЪаЪа Ί-munawwirä 
"Ich schwöre: mein Auge wird nicht aufhören, traurig zu 
sein über dich, und meine Haut wird staubbedeckt bleiben, 
für ewig, solange die Taube des Dickichts singt und solange 
die Nacht dem lichtbringenden Morgen hinterhergeht" 
Manchmal echeint es, dass man sich hier gegenseitig überbietet:2 
sa-'abkzbimä wa-Tl&bi mä banna wälibun 
wa-mä 'atbata Tlähu Ί-jibäla Ί-rawäsiya 
"Ich werde eie beide beweinen, bei Gott, solange ein Schmerzerfüllter 
ächzt und solange Gott die festen Berge fest sein lasst" 
Noch ein Beispiel:289 
'älaytu 'ansä msféari 'abadan batta yazülu bi-'ahlihi '1-badbu 
"Ich schwöre: ich werde meine Leute nie vergessen 
bis die Hügel mit ihren Bewohnern verschwunden sind" 
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Das im nächsten Fragment benutzte Bild hat gewissennassen noch 
eine Beziehung zum Thema selbst: die Kamelin, die um ihr Junges 
bangt:270 
fa-la-'abkiyannaka ma bayîtu wa-màjarat 
bawjà'u mif taf atan bi-киШ makàni 
"Ich werde dich gewiss beweinen, solange ich lebe und solange eine 
schnelle Kamelin überall umherirrt, besorgt um ihr Junges" 
Idyllisch ist wieder:271 
fa-'alaytu là 'anfakku 'abkTka ma da'at 
"ala fananin zarqäb 'aw tära tà'iru 
"Ich schwöre: ich werde nicht aufhören, dich zu beweinen, solange 
auf einem Ast eine Taube gurrt oder (solange) ein Vogel fliegt" 
Dieselbe Idylle, aber hier wieder mehr im Sinne des gedanklichen 
Themas, indem die Taube um ihren Partner ruft:272 
fa-la-'abkiyannaka mä samftu bamämatan 
tacfü hadUan ñfurüfi 4-¿arqadi 
"Ich werde dich gewiss beweinen, solange ich eine Taube 
eine andere rufen höre auf den Ästen des ¿агдаа-Ввшоевщ 
Die Perspektive kann auch umgekehrt werden, indem die Dichterin 
schwört, nie wieder einen solchen Kummer zu haben. So z.B. al-Kimiq 
in einem Gedicht am Anfang dieses Kapitels:273 
là 'ajzsfu Ί-dabra "ala bàUkin 
bsfdaka mä bannat bawàdi 7-ciäär 
"Ich werde nie wieder trauern um einen, der ums Leben kommt 
nach deinem Tod, solange die vorne laufenden, zehn Monate 
trächtigen Kamele kläglich stöhnen" 
Aus praktischen Überlegungen ist die Ewigkeit dann aber doch be-
grenzt:274 
fa-là wa-ìlàbilà 'ansàka batta 
Hifàriqa mubjaG wa-yuäaqqu ramm 
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"Und, bei Gott, ich werde dich nie vergessen, bis ich mich 
von meinem Leben löse und mein Grab gegraben wird" 
2. Das Grab 
Ein nächster Schritt in die Richtung der veränderten Wirklich-
keit ist die Darstellung des Abschieds vom Grab des Helden. Dabei 
sind zwei Elemente von Bedeutung: erstens heisst ein Abschied vom 
Grab implizit, dass man sich wieder in die Öffentlichkeit des sozialen 
Lebens begibt: die Konzentration verlagert sich von dem überwälti-
genden, ichbezogenen Schmerz über die Darstellung des ewigen Wei-
nens, was im Grunde noch ein Subjekt-Objekt Verhältniss ist, zu der 
Zuwendung des Subjekts zum Alltagsleben, zum Umkehren und Auf-
brechen. Dass das Aufbrechen hier einen Anfang nimmt, ist von gros-
ser Bedeutung, weil ja im Kontext der JähiHya, das 'Tot-und-begra-
ben-Sein" dem "Sesshaft-Werden" gleichkommt: ein Toter ist 
тидшР^
5
, und sterben und begraben werden heisst tawä^e 
Ca-yä Sakru Ьаіуіф Ί-bukä'u 'am Ί-'asà] 
c
alä mayyitm Ы-7-gabri 'asbaha täwiyä 
"... um einen Toten, der sich im Grabe niedergelassen hat" 
oder:277 
fa-'asbaha täwiyan bi-qarariramsin ... 
"Er ist sesshaft geworden in einem festen Grab ..." 
Folgerichtig müsste also 'leben" heissen: "umherziehen", dessen An-
fang das Aufbrechen ist. 
Kaum kann das Thema des geschlossenen Grabes so emphatimert 
werden wie in diesem Vers der al-Kansä', in dem drei Synonyme 
eingesetzt werden für das Wort Grab. Die Zuwendung zu der Öffent-
lichkeit wird subtil in der Form einer Frage stilisiert, in der wiederum 
die Spannung zwischen sabr und jazé der Öffentlichkeit gegenüber 
problematisiert wird:278 
fa-'asbaha Ί-yamna fíramsin ladäjadatin 
wasta J-darlbJ "alayhi Ί-turbu markumu 
'aqülu Sakrun ladä Ί-'afdäti тагтйти 
wa-kayfa 'aktumuhu wa-l-danfu tasjimu 
"Es ist jetzt so mit іЬтп gekommen, dass heute in einem 
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Grabe neben einer Grabseite inmitten dea Grabes, Sand über 
ihn aufgehäuft wurde; 
ich bestätige: Sakr ist bei den Gräbern in Verwesung; wie soll ich 
es verbergen, wo doch meine Tränen reichlich strömen" 
Das zweite Element, das Teil dieses Themas ausmacht, ist der 
Segensspruch über das Grab. Man wünscht sich Regen über das Grab, 
eine Parallele zu der wichtigsten Tugend des Verstorbenen, seiner 
Freigebigkeit. Diese Tugend wird eben oft als ein reichlich spendender 
Frühjahrsregen dargestellt. 
So z.B.:279 
jâda calä qabrika ¿аурш тпіп samà'in razùnab 
yunbitu nawran 'erijan jarjärabu wa-ЪуапатаЪ? 
"Möge über dein Grab reichlich ein Regen fliessen aus einem 
donnernden Himmel (ein) Regen, der duftende Blumen 
wachsen lässt, jarjär- und уапата-Шашеап 
Und:280 
saga Ί-'ilâbu dariban janna 'sfzumabu 
wa-rübabu bi-j¡aziri Ί-muzni battali 
"Möge die Gottheit ein Grab besprengen, das seine Knochen und seine 
Seele verbirgt281 mit einer grosszügigen Regenwolke, reichlich 
strömend" 
Nicht nur das Grab selbst soll mit Wasser übergössen werden, son-
dern auch dem Toten selber soll Wasser gereicht werden: 
saqäka waByu l-näsiß Ί-gabri mumtiran 
fa-sawfa bbaJddbi wa-'in kuntu ñ 1-labdf 
"Möge der Herr der Menschheit dir in deinem Grabe zu trinken geben, 
indem er ев regnen lässt; ich werde ihn (den Toten) beweinen, 
auch wenn ich in meinem eigenen Grab liege" 
Noch ein Beispiel:^ 
saqyan li-qabrika min qabrin wa-là baribat 
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jawdu Ί-rawSfidì tasqihi wa-tubtalabu 
"(Es komme) Wasser über dein Grab - welch ein Grab284 - und lass' 
den freigebigen Regen der donnernden Wolken nicht aufhören 
ihn/es zu besprühen und reichlich zu strömen" 
Es muse nicht immer ein wasserspendender Regen sein, der über das 
Grab herbeigewünscht wird, wie dieses Fragment zeigt:286 
fa-Iä yaVad 'Abu Hassàna Sakrun 
wa-baüa bi-ramsihi tayru l-mas'udf 
"Möge 'Abu Hassan, Sakr, nicht völlig untergehen 
und möge sich bei seinem Grab ein Vogel des günstigen 
Geschickes niederlassen" 
Ein letztes Beispiel:286 
'aagä bilädan dumminat qabrahu 
sawbu maräbTi l-jpiyüti Ί-aawàr 
wa-тй su'añ däka 'illa likay 
yusqähu humin bi-l-ramy™ ñ Ί-qifär 
"Möge ein Land, das man sein Grab hat umschliessen lassen, getränkt 
werden vom üppigen Regen der nächtlichen Frühjahrswolken; 
ich wünsche mir das nur, damit ihm eine sich ergiessende Wolke mit 
dem Tränken zu trinken gegeben wird in der dürren Wüste" 
3. Die Schlussformel: die Verallgemeinerung dee Kummers 
Schliesslich wendet die Dichterin sich wieder völlig der Öffent-
lichkeit zu, indem sie sich direkt an ihr Publikum wendet, und zwar 
mit der letztmöglichen Rechtfertigung für ihr Aufgeben der Fassung 
am Anfang: sie warnt davor, dass das Missgeschick, von dem sie be-
troffen ist, jeden treffen kann. Dies ist auf zweierlei Weise zu verste-
hen: erstens trifft uns alle einmal der Tod, zweitens heisst das auch, 
dass jeder von einem Sterbefall in der Familie oder im Stamm betrof-
fen werden kann. 
Die Verallgemeinerung, die dieses Schlussthema impliziert, beste 
tigt zugleich eine neue Wirklichkeit in dem Sinne, dass der neue 
soziale Status, den die Dichterin jetzt innehat - sei es als Witwe, 
Waise oder als Mutter, die ihren Sohn verloren hat (jtaklä) - bestätigt 
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wird. Ausserdem wird darauf hingewiesen, dass dieser Zustand in 
jedem Menschenleben eintritt und ein natürlicher Statusübergang ist. 
So sagt eine unbekannte Frau aus Himyar:288 
waradü wa-Häbimä karibu wa-calä 'ätärihim nandù 
"Sie gingen, bei Gott, zu einer Wasserstelle, um das zu trinken, was 
sie verabscheuten und in ihren Spuren gehen wir zur (selben) 
Wasserstelle" 
Und al-Kansä':289 
madä wa-sa-namdi "ala 'itribi ka-däka li-kulli fatan masrä'u 
"Er ist (in den Tod) gegangen, und wir gehen in seiner Spur; 
auf diese Weise hat jeder Held eine Stelle, wo er zu Boden gewor-
fen wird" 
Und:290 
'in yaku hädä 1-dabru 'awdä bibi 
wa-sära mashan li-majäri Ί-qitär 
fa-киЛи bayyin sä'irun li-l-bilä 
wa-kuilu bablin mamibu li-nbitär 
"Wenn ihn schon dieses Geschick weggerafft hat und (sein Geschick) 
ein Abwischen (des Staubes auf seinem Grab) durch die 
Regenströme geworden ist, 
dann ist es doch so, dass jedes lebendige Wesen auf dem Weg zur 
Verwesung ist, und dass jedes Seil auf dem Wege ist, zerrissen zu 
werden" 
Das erste und das letzte Thema der Marthiya werden zusammen-
gefasst von Laylä al-'Akyalïya in den folgenden Versen:291 
wa-Iä 'l-bayyu mimmä yuhditu Ί-dahni miftabun 
wa-lä 1-maytu 'in lam yasbiri 1-hayyu nääiru 
wa-kullu jadidin 'aw äabäbin 'ilà bilan 
wa-kullu mri'in yawman 'ila Ί-mawtì sälni 
wa-kullu gafinay 'ulfatin li-tafarruqin 
äatätin wa-'in danna wa-täla Ί-tsfäauru 
"Der Lebende ist nicht zufrieden mit dem, was das Geschick 
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passieren lässt und der Tote steht nicht mehr auf, auch wenn 
der Lebende die Fassung verliert; 
jedes Neugeborene oder jeder Jüngling sind (auf dem Weg) zur 
Verwesung und jeder Erwachsener ist eines Tages auf dem 
Weg zum Tode; 
jede zwei Freundschaftskameraden (sind auf dem Weg) zu einer 
Trennung in unterschiedliche Richtungen, auch wenn sie 
zueinander halten und das Zusammensein lange gedauert hat" 
Es kann aber auch ein Trost sein, an der Vergänglichkeit teilzu-
haben:292 
wa-bawwana wajdí 'яппятіі sawfa 'a¿tadi 
"ala 'itrihi yawman wa-'in täla Ы l-cumru 
"Und es macht meinen Kummer leichter, dass ich eines Tages seiner 
Spur folgen werde, auch wenn mein Leben lange dauert" 
IV: Die Marthiya als Ganzes: ein Beispiel 
Nachdem die wichtigsten Themen, denen man in der Marthiya 
begegnet, vorgestellt sind, scheint es mir angebracht, eine ganze Mar­
thiya darzustellen. Ich glaube, dass in dem Text, den ich dazu gewählt 
habe, die meisten der angesprochenen Themen vorzufinden sind. Aus-
serdem hat diese Marthiya den Hauch des Authentischen und des 
Typischen. Es ist ein Gedicht der Su'dä bint al-âamardal al-
Juhaniya. Als Grundlage diente der Text aus den 'Asma'Tyät293: 
1. 'a-mina Ί-hawuditiwa-1-manuni iwawwä'u 
wa-'abitu layEkullahu In 'abjefu 
2. wa-'abítu mukliyatan hibakkl 'Afadan 
wa-li-mitlibi tabki 7-cuyünu wa-tabmä'u 
3. wa-tabayyanu 'l-caynu 'l-tahbatu 'aunaba 
tßbkimina 'J-jaztfi 1-daMli wa-tadma°u 
4. wa-laqad bada liya qablu ßmä qadmadä 
wa-calimtu däka lawa nna "Aman yanfsfu 
5. 'anna Ί-hawàditba wa-l-mantma kilaybimä 
In yiftibäni wa-law bakä man yajzsfu 
6. wa-laqad "alimtu Ы- 'anna kulla mu 'akkarin 
yawman sábila Ί-'awwahna sa-yatbä'u 
7. wa-laqad "alimtu lawa nna "ilman nSffun 
'an kullu bayyin däbibun fa-muwaddfu 
Laylä bint Salama in Buhturï, Hamäsa, 432. 
'AsmaÏ •Asma'iyät, 101-4. 
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'an kullu bayyin dàbibun fa-muwaddfu 
8. 'a-fa-laysa ¿man gad made Π "ibratuiP^ 
balakü wa-gad 'aygantù 'an Jan yarjFu 
9. waylu invai qatlà bi-l-Risàfì laws nnabum 
balafrù 'J-rajà'a Ji-qawmihim 'awmuttfu 
10. kam min jamTi Ί-äamli muita'imi Ί-bawà 
kann ka-dàlika gablabum fa-tasaddrfu 
11. fal-tabki 'Arfada fìtyatun bi-aabasibin 
'agwaw wa-'asbaha zàduhum yutamazzrfu 
12. jada Ъпи MajdeCata 'J-kamlyu Ы-nafsibJ 
wa-Iaqad yarä 'anna '1-makarra la-'aänefu 
13. waylummihi rajulan yuEdu bi-zabribi 
'ibilan wa-nassàlu Ί-fayèfì 'arwsfu 
14. yaridu 'J-miyàba hadiratan wa-naßdatan 
wirda 'J-gatàti 'ida 'sma'alla Ί-tubbífu 
15. wa-bihi 'Uà Hikrà Ί-sihàbi taJafñitun 
wa-bihi 'Uà Ί-makrûbijaryun zrfzrfu 
16. wa-yukabbiru 1-qidha 1-'anuda wa-ysftañ 
bi-ïdà Ί-sihàbi 'ida 'asäta l-wrfwsfu 
17. sabbàgu "àdiyatin wa-hâdî suzyatin 
wa-mugätäun batalun wa-dêfin misqsfu 
18. dababat bini Babzun fa-'aababa j'addubä 
yrfJu wa-'asbaha jaddu qawmiyakßrfu 
19. 'a-jrfalta 'Arfada ΰ-Ί-rimâbi dan'atan 
babilatka Himmuka 'ayya jardin tarqrfu 
20. yà muf una Ί-rakbi 'J-jiysFi 'idà Ьитй 
battìi Ί-maßya 'Uà 'J-'ulà wa-tasarrsfu 
21. wa-tajàhadu sayran fa-brfdu mapyihim 
basrà mukallafatun wa-brfdun zuilrfu 
22. jawwabu 'awdiyatin bi-¿ayri sabàbatin 
kaaàèfu dàvnyi Ί-zaiâmi muäayyrfu 
23. bada "ala 'itri 'JJadibuwa qablahu 
wa-bya Ί-manäyä wa-'l-sabilu 'l-mabysfu 
24. bada Ί-yaqlnu fa-kayfa 'ansa fagdabu 
'in raba dabrun 'aw naba biya madjrfu 
25. 'in tatihi brfda 7-huduwi h'-häjatin 
tacfu yujibka Jabä najibun 'arwrfu 
26. mutabaJIibu 'i-kaffayni 'amyatu bar f un 
'anifun tuwàJu Ί-sêfidayni samaydrfu 
27. sambun 'ida ma Ί-äawJu bàrada risJuhà 
wa-'starwaba 'J-maraga 'J-nisà'u l-juvrwrfu 
Ich nehme an, das 'a-Леш Druckfehler ist fur E 
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28. man bsfda296 'Asfada 'idmjftu Ы-уатшЫ 
wa-1-mawtu mimmä qadyarlbu wa-yaijrfu 
29. fa-wadidtu law qubilat bi-'Afada ßdyatun 
mimmä yadannu ЫЫ Ί-musäbu l-müj'efu 
30. ¿adertami yawma Ί-Bisàfìmujaddalan 
kabarun la-camruka yawma dälika 'aänsfu 
1. "Ist ев wegen den Schlägen des Geschicks und des Todesgeschicks, 
dass ich Angst habe und meine ganze Nacht durchwache ohne zu 
schlafen? 
2. Ich verbringe die Nacht in Einsamkeit, weinend um 'Ascad, 
denn um einen wie ihn weinen die Augen und strömen; 
3. Dem erschöpften Auge wird klar, dass es weint um innerliche 
Fassungslosigkeit, und (deshalb) tränt; 
4. Es ist mir klar geworden, früher schon, aus dem, was passiert ist 
und ich weiss - wenn nur Wissen etwas nützen würde -
5. dass das Schicksal und die Todesgeschicke (beide von ihnen) dem 
Fassungelosen nicht wohlgesinnt sind, selbst wenn er weint; 
6. Und ich habe verstanden, dass jeder, der hinterherläuft eines 
Tages dem Weg der Vorangehenden folgen wird; 
7. Und ich weiss - wenn Wissen etwas nützen würde - dass jeder 
Lebendige einen Weg geht und dann Abschied nimmt; 
8. War ich nicht vorher gewarnt durch diejenigen, die fortgezogen 
sind: sie sind doch (auch) umgekommen, und ich war mir immer 
sicher, dass sie nicht zurückkehren würden; 
9. Ach, weh um die in al-Risäf Erschlagenen: hätten sie doch die 
Hoffnung ihres Stammes wehrgemacht oder hätte man doch von 
ihnen gemessen können; 
10. Wie viele von denen, die eine Gemeinschaft bildeten, vereinigt in 
Zuneigung gab es ebenso vor ihnen, aber dann sind sie doch 
auseinander gegangen; 
11. Lasset die Helden Ascad beweinen in den trockenen Wüsten, sie 
haben kaum noch zu essen und ihr Proviant ist (schon) in Stücke 
verteilt; 
12. Der Sohn des Majda'a, der Held, war freigebig mit sich selbst (d.h. 
mit seinen Kräften), denn er war der Meinung, dass der Rückzug 
das Schändlich(st)e sei; 
13. Ach, weh um einen Mann, der mit seinem Rücken (d.h. seiner 
Kraft) (die) Kamele schützte, der durch die Wüsten eilte, ein res-
pektabler; 
Statt min bsfdi. hier folge ich Cheikho, Riyäd, 136. 
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14. Er führte die Leute in kleineren und grösseren Gruppen zu den 
Wasserstellen wie Flughühner (hintereinander), wenn die Schat-
ten kurz geworden sind (d.h. zur heissen Mittagsstunde); 
15. Er sorgte sich um die Unscheinbaren seiner Stammesgenossen 
und er eilte schnell zu demjenigen, der von einem Missgeschick 
betroffen war; 
16. (Beim inapHzr-Spiel) echóse er seinen festen Pfeil hoch, noch höher 
als die höchsten Pfeile seiner Freunde wenn der Feigling auf-
schrie; 
17. Der immer den Wettkampf mit den Gegnern aufnahm und nächt-
lich Reisende führte, ein heldenhafter Kämpfer und einer, der 
beredsam (zum Kampf?) aufrief; 
18. Die Banz haben ihn weggeführt, denn ihre Macht war gross ge-
worden und die unseres Stammes gering; 
19. Hast du 'Ascad zur Übungszielscheibe für die Lanzen gemacht? 
Möge deine Mutter deiner beraubt werden: was für ein Kleid hast 
du zerrissen!299 
20. Oh du, der den hungrigen Reitern zu essen gegeben hat, wenn sie 
ihre Pferde anspornten zu den höher gelegenen Stellen und 
schnell ritten; 
21. Sie strengen sich so sehr an im Reiten, dass ein Teil ihrer Pferde 
erschöpft wird (und) zurückbleibt und ein Teil gelähmt ist; 
22. Der (Mann), der die Wâdîs immer durchquerte, ohne Gesellschaft 
(d.h. auf eigene Faust), der die dawitische Finsternis(?)297 
erforschte, ein Mutiger; 
23. und die Spur dessen, der vor ihm war und das waren die (immer 
drohenden) Todesgeschicke und der offene Weg; 
24. Dieser Sache (d.h. dass er tot ist) bin ich mir sicher; 
wie könnte ich seinen Verlust vergessen, wenn ein Schicksal mich 
trifft oder wenn mir mein Liegeplatz unangenehm ist; 
25. Wenn du zu ihm kommst nach dem ersten Teil der Nacht, um ihn 
um Hilfe zu bitten für etwas, das du brauchst, dann antwortet dir 
(sofort) in dieser Sache, ein edler und respektabler Mann; 
26. Jemand, dessen Hände gemolken werden können (d.h. freigebig), 
sanftmütig, tüchtig, stolz, hilfsreich, ein vornehmer Herrscher; 
27. Grosszügig, wenn die Kamele keine Milch mehr geben und die 
hungrigen Frauen die Suppe riechen; 
28. Wen gibt es noch (für mich) nach 'As'ad, wo ich jetzt durch sein 
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 Zum letzten lautet al-Öäkir's Erklärung, dass eine Tat begangen 
wurde, die nicht wiedergutzumachen ist. 
297
 Siehe zu dieser Lösung u.a. Bagdad!, Kizäna, VII, 364. Vergleiche 
Kap. II, S. 98. 
204 MIT POESIE VETREIBE ICH DEN KUMMER MEINES HERZENS 
Schicksal getroffen bin denn der Tod gehört zu dem, was (uns) 
trifft und überfällt; 
29. Bs wäre mir lieb, wenn für 'Ascad ein Lösegeld akzeptiert würde 
(ein Lösegeld), mit dem der Betroffene und Gepeinigte geizt (gei-
zen würde); 
30. Du hast ihn am Tage von al-Risäf niedergestreckt hinterlassen, 
eine Nachricht, die mir, bei deinem Leben, am Tag, als das pas-
sierte, schändlich ist" 
Nach einer Einleitung (Vss. 1-5) kommt die Dichterin auf die Ver 
gänglichkeit alles Lebens (Vss. 6-8) und dann konkret auf die Gefal-
lenen von Yawm al-Risäf (Vss. 9-10) zu sprechen. Erst dann widmet 
sie sich 'Ascads Tod und fängt an, ihn zu loben (Vss. 11-17). Einen 
kurzen Zwischenteil bildet die Ansprache an die Mörder (Vss. 18-19), 
auf den sogleich die Fortsetzung von 'Ascads Lob folgt (Vss. 20-23). Ve 
24 bildet wiederum eine kurze Unterbrechung, in der sie sich noch 
einmal zu ihrem persönlichen Kummer äussert, aber die Vss. 25-27 
sind wieder dem Lob gewidmet. In den letzten Versen (28-30) werden 
unterschiedliche Themen angesprochen: der Tod als allgemeines The 
ma, das Thema des Lösegeldes, und zum Schluss wird dann eine 
(fiktive) Person angesprochen, die die Leiche 'Ascads bei al-Risäf hin-
terlassen hat. Von einer festen Themenentwicklung wie bei den 
Hauptteilen der QasTde kann eigentlich nicht gesprochen werden, 
obwohl im allgemeinen gilt, dass meist versucht wird, die Marthiya 
mit einem sinngemässen Ofmungsthema zu versehen. Danach schei-
nen die Dichterinnen die Themen doch mehr oder weniger assoziativ 
zu gestalten und zu ordnen.298 
Man könnte argumentieren, dass die Maräthl ursprünglich eine 
deutliche Themenentwicklung aufzuweisen hatten, dass diese aber im 
Transmissionsprozess verloren gegangen ist. Etwas dergleichen 
könnte man z.B. für die Verse 17 und 22 annehmen, die beide taraf 
aufweisen und deshalb vielleicht ursprünglich dichter zu- oder neben-
einander gehört haben, aber sicher ist das nicht. Auf der anderen 
Seite gilt, dass, wenn diese Maräthl eine mehr oder weniger deutli-
che Themenentwicklung gehabt hätten, der Transmissionsprozess 
diese doch kaum in allen Fällen hätte zerstören können. Ich glaube 
daher, dass man annehmen darf, dass die Themen der Marthiya eher 
assoziativ aneinandergereiht wurden, wobei ständig versucht wurde, 
das Thema des Lobes so oft wie möglich anzusprechen und so kunst-
voll wie möglich zu gestalten. 
^ Für eine Themenanalyse an einigen Maräthl siehe Jones, Poetry, 
25-6 und passim. 
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V. Formexperimente 
Dennoch sind manchmal Spuren der Themen der QasTde in den 
Maräthl zu erkennen wie z.B. die Anrede an die beiden Gefährten am 
Anfang dieses Gedichts einer unbekannten Frau der Banu 'Asad:299 
каШаууа
 cùjà 'innabà bâjatun lana 
"ala qabri 'Ubbànin saqatbu Ί-rawsfidu 
Ό , meine beiden Freunde, macht halt - das ist uns ein Bedürfnis -
beim Grabe von 'Uhbän; mögen die donnernden Wolken es 
begiessen" 
Es gibt noch ein weiteres Gedicht einer unbekannten Frau, das 
einen solchen Anfang hat, aber es ist nicht ganz klar, ob es sich dabei 
um eine Marthiya handelt:300 
каШаууа 'in bänat Ы-Mürata ñutan 
wa-'azmaftiunà 'an tahßrä Ebibä gabrä 
'ala fa-'qriyä minnl l-saläma calä fatan 
"Oh, meine beiden Freunde, wenn die Zeit für meinen Tod kommt in 
Mura und ihr euch entschlossen habt, mir da ein Grab zu graben 
überbringt von mir dann einen Gruss an einen Helden .... usw." 
Wenn wir den allgemein bekannten Fall des Durayd bn al-Simma, 
der eine Marthiya mit einem naalb anfing, beiseite lassen, dann gibt 
es nach meiner Meinung noch eine Marthiya, die in ihrer Gestaltung 
einer QasTde ähnlich ist: ich glaube, dass Janüb *ukt cAmr DT Ί-Kalb 
mit ihrer bälya auf ihren gestorbenen Bruder einen ernsthaften und 
intelligenten Versuch gemacht hat, die Hauptthemen ihres Gedichts 
parallel zu denjenigen der QasTde zu gestalten. Selbstverständlich ist 
der erste Teil kein nasib, aber man urteile selber:301 
1. kullu mri'in bi-tiwäli 7-cayäi makdübu 
wa-kullu man ¿alaba Ί-'ayyàma ma¿lübu 
2. wa-kullu man hajja bayta llähi min ra/ubn 
müdin fa-mudrikubu Ί-äubbänu wa-1-äibu 
3. wa-kullu bayyin wa-'in tälat salämatubum 
yawman tanqubumu й Ί-äarri difbübu 
4. baynä '1-fatä näfimun rädin bi-cláatíbi 
siga labu min nawädi Ί-äarriаиЪйЬи 
5. yulwi bibikulla cämin layyatan gaaaran 
fa-'l-manaimäniта"an dämin wa-mankübu 
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 Cheikho, 'Anís, 195; Abu Tammäm, Hamäsa, I, 669. 
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 Yäqüt, Mu^am, III, 66. 
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 Ich nehme den Text aus Sukkarî, Öarh I, II, 678-81. 
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6. 'abli¿ ВашKäbilin ''annimu¿al¿alatan 
wa-1-qawmu min dûnûum Ssfya wa-Markübu 
7. vra-7-qawmu min dünibJm 'aynun wa-mas&abatun 
wa-Dätu Raydin bibä rid un vra-ïialQbu 
8. 'abli¿ Hudaylan wa-'abli& man уиЪаІЩиЫ 
"anni badîtan wa-bä'du 1-qawli takdSbu 
9. bi-'anna Dà Ί-Kalbi 'Amran kayrabum basaban 
bi-batni Saryàna уа°т "indahu 1-dîbu 
10. al-tSfinu Ί-ùfnata Ί-najlà'ayatbefuhä 
mufanjirun min dimä'i Ί-jawß ïifûbu 
11. wa-7-täriku Ί-qirna musí'erran 'anàmiluhu 
ka'annahu min naqfi Ί-j'awßmakdubu302 
12. tamäi 1-nusûru 'ilayhi wa-bya làhiyatun 
maäya 7-eadàrS ealaybJnna Ί-jaläblbu 
13. al-mukriju Ί-käfiba Ί-hasnà'a muçfinatan 
ß Ί-sabyiyanfabu min 'ardaninà 1-ûbu 
14. fa-lan tarawmitla "Amrin ma katat qadamun 
wa-mä 'stabannat 'ilä 'awtänibä Ί-nlbu 
1. Jeder Mann sieht sich getäuscht in der Länge seines Lebens 
und jeder, der versucht, die Schicksalsschläge zu besiegen 'wird 
letztendlich selber (von ihnen) besiegt; 
2. Jeder Mann, der zur Ka°ba pilgert 
geht zugrunde und wird eingeholt von Jünglingen und Greisen; 
3. Für jeden Stamm, und möge ihre Sicherheit noch so lange dauern, 
führt eines Tages der Weg deutlich in den Untergang; 
4. Wahrend der Held sorgenfrei ist (und) mit seinem Leben zufrieden, 
wird ihm (zugleich) aus den Anfängen des Schicksals eine dunkle 
Wolke herbeigeführt; 
6. Es (d.h. das Schicksal oder die zerstörerische Zeit) faltet die Leine 
(an der er geht) jedes Jahr um eine Falte kürzer, 
und die beiden Fusse bluten (immer) zusammen wenn sie gestol-
pert sind; 
6. Überbringe den Banu Kähil von mir einen deutlichen Bericht 
(denn) vor den Leuten des Stammes liegen Sa^ä und Marküb, 
7. Und den Leuten des Stammes erwarten Erschöpfung und Hun-
gersnot und Dát Rayd mit seinen ri<f- und aa/ao-Bäumen 
8. Erzählt den Hudhayl und dem, der sie erreichen kann 
von mir eine Nachricht; nur ein Teil davon zu sagen würde sie zu 
einer Lüge machen, 
"^ Dieser Vers ist aus Cheikho, Riyäd, 78. Es gibt dazu mehrere 
Quellen und Varianten, u.a.: al-'Isfahânî, al-'Agânî, XXII, 353; 
Bagdad!, Kizâna, Χ, 391 
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9. (Nämlich) dass Du Ί-Kalb, cAmr, der beste von ihnen nach seiner 
edlen Abkunft» 
dass bei ihm im Tal von äaryän die Wölfe heulen; 
10. Derjenige, der den Lanzenstich versetzte, dem ein heftiges 
Spritzen des Blutes aus dem Bauch folgte 
11. Der seinesgleichen (tot) hinterliess mit gelben Fingernägeln, 
als ob er mit der Flüssigkeit im Bauch gefärbt wäre; 
12. Die Geier laufen auf ihn zu, vergnügt, 
wie junge Mädchen in weiten Kleidern; 
13. Derjenige, der die schöne, junge Frau, gehorsam in ihrer 
Gefangenschaft, 
herauskommen liées während aus ihren Ärmeln ein süsser Duft 
wehte 
14. Ihr werdet keinen mehr sehen wie cAmr, solange ein Fuss 
vorwärts geht, und solange die Kamele sich nach ihrer Heimat 
sehnen" 
Der erste Teil dieser Marthiya besteht aus einer fast passionierten 
Schilderung der Vergänglichkeit des Lebens und wie die Menschen 
sich darüber täuschen. Hier herrscht eine ähnliche Leidenschaft wie 
im nasab (Ves. 1-6). 
Was in der QasTde als ratßl funktioniert, als der Kamelritt, ist in 
dieser Marthiya der Todeebericht, der den Leuten des Stammes über-
bracht werden soll. Bemerkenswert ist, wie mit der Aneinanderrei-
hung von Stammes- und Ortsnamen und mit dem ersten Halbvers von 
8 ein weiter Raum geschaffen wird: man sieht förmlich, wie der Be-
richt sich unter den Leuten ausbreitet Die Bewegung, die hier er-
zeugt wird, ist leicht mit dem Reise-Thema der QasTde zu assoziieren 
(Ves. 6-8). 
Der Inhalt des Berichts kommt dem Botschaftsteil der QasTde 
nahe. Teil des Inhalts ist selbstverständlich auch das Lob dee cAmr 
(Vss. 9-14). 
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Kapitel Г : Die Marthiya in ihrem Kontext 
In diesem Kapitel will ich versuchen, die Rolle der Marthiya in 
ihrem Kontext zu untersuchen. Dabei ist davon auszugehen, dass die 
Marthiya in einigen Fällen mehr war als bloss ein Nachruf im 
Zusammenhang mit einem Todesfall und in diesem Sinne ein Teil des 
Trauerrituals, sondern dass sie manchmal von den trauernden Frauen 
als Mittel für andere Zwecke benutzt wurde, wie z.B. für den tahñd, 
den Aufruf zur Rache, oder sogar ein Zweck in sich war. 
Ich möchte mich darauf beschränken, die unterschiedlichen 
Funktionen der Marthiya auf dreierlei Weise zu beschreiben: 
1. Die situationsbezogene Marthiya, d.h. die Marthiya, in der die 
Dichterin zu einem konkreten Sachverhalt Stellung nimmt; 
2. Die ichbezogene Marthiya, d.h. die Marthiya, die von der Dichterin 
hauptsächlich als Mittel benutzt wird, sich über ihre eigene Lage 
auszusprechen; 
3. Die geschichtsbezogene Marthiya, d.h. ihre Rolle als Kommentar zu 
historischen Ereignissen. 
I: Die situationsbezogene Marthiya 
Dass die Marthiya unter anderem als ein Mittel zu verstehen ist, 
mit dem der vorislamischen Frau die Möglichkeit gegeben wurde, sich 
zu einer Situation zu äussern, geht eigentlich daraus hervor, dass sie ist, 
was sie ist: eine in Metrum und Reim und auch in ihrer Bildersprache 
hoch stilisierte Anrede an die Gesellschaft Indem man sich dieses 
Mittels bedient, durchbricht man die alltägliche Kommunikation und 
lässt die Öffentlichkeit wissen, dass man zu einem bestimmten Ereignis 
Stellung bezieht und was diese Stellungnahme beinhaltet. Diese Poesie 
ist als eine emphatische Form des Sprechens zu verstehen, in der, in 
monologisiertem Stil, das Individuum alle Aufmerksamkeit des 
unmittelbar anwesenden, aber auch des weiter entfernten Publikums 
fordert: man spricht Worte, die - so oder so - Geschichte machen werden. 
Kin solches Gedicht hängt also mit einer bestimmten Situation 
zusammen und kann ausserhalb dieses Kontexte auch kaum völlig 
verstanden werden. 
Die Maräthl im Kontext des Harb Bamis 
Die Geschichte1, um die es hier geht, stellt den Anfang des Harb 
Eine wichtige Frage ist, ob es sich dabei um Geschichtliches oder um 
eine Erzählung handelt, um "fact" oder "fiction". Ich habe mich dazu 
entschlossen, die Geschichte als faktisch darzustellen, weil sie 
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Basüs dar, eines Krieges zwischen den Stämmen Bakr und Taglib, der 
sich um die Wende des 5. zum 6. Jahrhunderts abgespielt und sich über 
vierzig Jahre hingezogen haben soll. 
Wir verfolgen den Anlass und den Anfang dieses Krieges in zwei 
Quellen2: dem Kitäb Bakr wa-Taglib3 und in den 'Ayyäm al-cArab fî al-
Jáhifiya4 
Die Hauptpersonen in diesem Drama sind: 
1) Kulayb bn RabFa vom Stamm Taglib bn Wä'il 
2) sein Bruder Muhalhil (auch eAdî genannt) 
3) Jassäs bn Murra vom Stamm Bakr bn Wä'il 
4) sein Bruder Hammam 
5) seine Schwester Jalóla 
6) eine Kamelin, die einer Tante des Jassäs namens Basüs gehörte 
Kulayb, nach der Schlacht bei Kazäzä der wichtigste Anführer 
seines Stammes (Taglib), entschloss sich, ein bestimmtes Gebiet (die 
cAliya, ein Teil der Tihäma) als himä in Besitz zu nehmen: in diesem 
Gebiet durfte niemand ohne seine Erlaubnis Kamele weiden lassen, ein 
Feuer anzünden oder Sachen befördern. Eine solche Tat galt bei den 
beduinischen Arabern als ein Akt der Tyrannei: man überschreitet damit 
die Grenzen des Angemessenen. 
Zu dieser Zeit hatten sich die Taglib mit einer Gruppe der Bakr, 
den Saybän, als Eidgenossen zusammengetan, und Anführer dieser 
Gruppe war Murra, der Vater des Jassäs. Dieses Bündnis umfasste die 
Anerkennung der Verwandtschaft (die Bakr und die Taglib hatten 
denselben Urgrossvater: Wä'il), ein Schutzverhältniss (ЪШ) und ein 
Friedensvorhaben (mababbä). Das VerwandtschaftsverhàltniB bestand 
u.a. daraus, dass Kulayb die Schwester des Jassäs, (al-)Jalïïa bint 
Murra, geheiratet hatte. Ihre Schwester Märiya war mit einem Bruder 
des Kulayb, Muhalhil, verheiratet. 
Die Probleme nahmen ihren Anfang beim Monopol über das 
himä-Gebiet: es war den Kamelen des Kulayb und seiner Verwandten 
Vorbehalten, und dazu zählten auch die Saybän. 
irgendwann von einer Gruppe von Menechen als solche empfunden 
wurde. 
2
 Für eine Kurzfassung dieser Geschichte siehe noch: Stetkevych, Pre-
Islamic Poetry, 207-11. 
3
 Ihn 'Ishäq, Bakr: Siehe dazu Brockelmann, GAL, S, Π, 64. Einige der 
üblichen Quellen, die aber diese Geschichte weit knapper erzählen: al-
'Isfahäm, al-'Agäm, V, 34-41; Ibn cAbd Rabbih, cIqd I, VI, 69-73. 
4
 Jäd al-Mawlä, 'Ayyäm, 142-55. 
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Eines Tages liess sich eine Tante des Jassäs bei ihrem Neffen 
nieder. Diese Tante hiess al-Basüs bint Munqid, und sie hatte eine 
ausserordentlich gute Kamelin in ihrem Besitz, deren Name Sarah war. 
Jassäs liées zu, dass diese Kamelin mit den seinen in der bJmä des 
Kulayb weidete, aber bei einer Kontrolle entdeckte Kulayb diese fremde 
Kamelin und stellte Jassäs zur Rede. Darauf untersagte er das Weiden 
dieser Kamelin in seinem ¿zmä-Gebiet. Jassäs wiederum missverstand 
ihn, meinte, dass seine eigenen Kamele in dem Gebiet ebenfalls 
unerwünscht seien - ein Bruch des Abkommens - und beharrte auf 
seinem Recht, worauf Kulayb drohte, die Kamele das nächste Mal zu 
töten. 
Als seine Frau Jada von der Affäre erfuhr, versuchte sie ihn zu 
beruhigen, aber ohne Erfolg. Daraufhin nahm die Frau die Kamele in 
Schutz und beschwerte Kulayb, das Familienverhältnis nicht zu 
verletzen. Kulayb gab nach. 
Später ging er nochmal zu seinem Zumä-Gebiet, fest entschlossen, 
die Kamelin der Tante zu töten, aber sein Bruder Muhalhil begleitete 
іЬл und versuchte ihn mit dem Argument zu beschwichtigen, dass es 
doch schliesslich um Verwandte gehe. Nochmals gab Kulayb nach. 
Als Kulayb später sein Zumä-Gebiet betritt, bemerkt er die 
Kamelin Saräb unter den anderen Kamelen. Sie will zum Trinkplatz und 
zerreisst den Strick, mit dem ihre Fusse gebunden sind, erreicht das 
Trinkwasser und frisst von den dort wachsenden Pflanzen. Diesmal wird 
es Kulayb zu viel: er schiesst ihr einen Pfeil in den Euter, und Saräb 
rennt zu ihrer Herrin Basüs. Alle sind entsetzt über die Wunde und über 
diese Tat des Kulayb. Jassäs teilt ihre Wut, aber verspricht flu* am 
nächsten Tag ein noch grösseres Kamel als Ersatz für Saräb zu bringen. 
Kulayb hört von diesem Versprechen und nimmt an, dass Jassäs damit 
eins seiner Kamele meint. 
Die Lage wird gespannt, und Jassäs entschliesst sich, Kulayb in 
seinem Zumä-Gebiet aufzulauern, obwohl sein Neffe, cAmr bn al-Härit, 
versucht, ihn von Kulayb fernzuhalten. Das gelingt nicht, und 
schliesslich ersticht Jassäs den Kulayb mit cAmr als einzigem Zeugen. 
Bei seiner Rückkehr zum Lager seiner Familie erzählt Jassäs 
seinem Vater, Murra, von dem Geschehen, und dieser wird sich sofort 
der drohenden Situation bewusst. Er entschliesst sich, zusammen mit 
seinen Angehörigen zu fliehen. Es gibt aber ein Problem: Hammam, ein 
Bruder des Jassäs, und Muhalhil, ein Bruder des Kulayb, sind gute 
Freunde und erfreuen sich zu dieser Zeit des Weines im Lager der 
Familie des Kulayb. Murra schickt eine Sklavin, um Hammam zu 
veranlassen ebenfalls zu fliehen. Als treuer Freund des Muhalhil meldet 
Hammam ihm aber sofort, dass Jassäs Kulayb getötet haben soll 
Muhalhil will das nicht wahrhaben: "dein Bruder ist dazu zu feige; heute 
gibt's Wein, morgen kommen wir zur Sache" {'ist 'aMk 'adyaqmin dälik: 
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fa-l-yamna kamr wa-¿adan 'ami). Als Muhalhil betrunken ist, flüchtet 
Hammam heimlich und schliesst sich seiner geflüchteten Familie an. 
Inzwischen wissen alle Angehörigen vom Tode des Kulayb, und sie 
jammern und klagen итп ihn. Noch immer umnebelt trifft Muhalhil sie, 
als sie dabei sind, die Pferde zu schlachten, die Lanzen und Schwerter 
zu brechen und ihre Kleider zu zerreissen. Er befiehlt ihnen, damit 
aufzuhören und sich zum Kampf fertigzumachen. Niemand glaubt ihm, 
weil Muhalhil nicht als Kämpfer sondern als lockerer Vogel bekannt 
steht. Tatsächlich entschliesst er sich, sich wieder zu betrinken, aber 
dann sagt 'Umäma bint Kulayb zu ihm:6 
'a-talhù Ы-ЪтаШй wa-l-kumüri wa-Iä tadri bi-cägibati Ί-ïunûri 
wa-lä tadri bi-'anna Kulayba 'adb.3 qaGlan "inda Jass&sa l-fraduri 
fa-wä "ajaba li-JassAsin wa-cAmrin laqad jasará "ala 'amrin пакТгі 
wa-yä waylä li-Jassñsin wa-'Amrin laqadramayä 'akäka bi'anqahri 
caJä näbi Ί-Basùsi Saräba 'efzü yubab damubu sudan ka-dami Ί-bäTri 
fa-bädir nabwahu fa-laqad taramat 'ilayhi Ί-'àna sufanu Ъпаргі 
wa-
c
uqqirati 4-kuytÜu "alayhi/abran fa-kam min 'ajradin nabdin "aqiri 
fa-bädirwa-hzfanna Ί-rumbaminbu fa-ma 'abaduncalaynäbi-7-jaeùri 
"Amüsierst du dich an den Orten des Spasses und des Weines 
ohne den Ablauf der Geschehnisse zu wissen? 
Und ohne zu wissen, dass Kulayb am Morgen 
getötet worden ist beim (vom) treuelosen Jassäs? 
Erstaunlich, was Jassäs und cAmr gemacht haben: 
sie haben etwas Erstaunliches gewagt; 
Wehe um Jassäs und °Amr: 
sie haben deinen Bruder getroffen mit einem Unheil; 
um die Kamelin der Basüs, Saräb meine ich: lasst sein (=Jassäs) Blut 
geächtet sein, wertlos wie das Blut des Lasttieres; 
eile also auf ihn zu, denn auf іЬті zugekommen 
sind jetzt die Helden des Ebenbürtigen ; 
die Beinsehnen der Pferde werden für ihn (d.h. Kulayb) 
durchgeschnitten (aus Reue) in der Öffentlichkeit, 
wie viele kurzhaarige, hochbrüstige Pferde mit durchschnittenen 
6
 Cheikho, Riyäd, 6. Die Quelle aus der Cheikho das Gedicht hat ist 
m. W. relativ unbekannt: eine Handschrift mit dem Titel "áarh al-QasTda 
al-Nüränlya fî Manäqib al-'Adnàmya" in der orientalischen Bibliothek 
der Jesuiten in Beirut, S. 169. Ich habe die Handschrift nicht 
konsultiert. Für die ersten zwei Verse eiehe Stetkevych, Pre-Ielamic 
Poetry, 211. 
Die Bedeutung ist sehr unklar. Vielleicht ist "al-Nazîr" ein Ortsname. 
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Beinsehnen; 
eile auf ihn (= Kulayb) zu und ziehe die Lanze aus seinem Leibe denn 
keiner wird gegen uns frech"7 
Wir haben es hier nicht so sehr mit einer Marthiya zu tun, 
sondern eher mit einem Aufruf zur Rache (tabrid). 
Die Frau des Kulayb, Jaffla, reagiert mit einer kurzen Marthiya:8 
yä "ayni fa-ЪкІ fa-'inna Ί-äarra qadläbä 
wa-'азЬШ danfaki Ί-makzuna saffäbä 
bädä Kulaybun caJä Ί-ramdà'i munjadilun 
bayna l-kuzämä "alä'a 'l-yavtmi 'armaba 
wa-l-Ta¿limyüna qadqàmù bi-nuaratibi 
wa-kuntumü wa-jaläli llàbi 'awqäbä 
qad kèna tâjan calaybim ñ mabàfìUbim 
wa-käna layta wa¿an h'-l-qirní tarräbä 
"O mein Auge, weine also, denn das Böse ist deutlich geworden 
und lass' deine betrübten Tränen strömen, im Überfluss; 
Dies ist Kulayb, niedergestreckt auf dem heissen Boden 
zwischen den Lavendelpflanzen um die heisseste Tageszeit, 
(niedergestreckt) wie Lanzen;9 
Die Männer der Taglib haben ihn (immer) unterstützt, 
aber ihr (= die Bakr) wart, bei der Grösse Gottes, unverschämt; 
er war eine Krone auf ihnen (= für віе) bei ihren Versammlungen, 
und er war ein Löwe des Kriegsgeschreies, der seinen 
ebenbürtigen Gegner verjagte" 
Eine andere Marthiya auf Kulayb wird von seiner Schwester, 'Asma', 
verfasst. In dieser Marthiya richtet sie sich zuerst aber an Jada, die ja 
die Schwester des Mörders ist:10 
1. iiktaJassäsa tawäray wa-rhaU "anßnänä '1-yamna tumma btaqiE 
2. 'anti 'alqayti wa-'a¿rayti bina aa-tarayminnà dirama Ί-äifuli 
3. kuntì Ы-Ъ'атаі tafrurrma 'aki wa-tumannVü bi-mä lam yafah' 
4. wa-taqübna 'aM sibruka ma mitlubu mimman 'arä bi-l-mfbali 
6. ma labum min bujjatin msfrüfatin 
Cheikho betrachtet das Gedicht als nicht authentisch, weil es 
"schwach" ist (rakäka). Dies könnte aber ebensogut ein Grund sein, es 
als authentisch zu betrachten: die Tochter des Kulayb muss nicht 
unbedingt eine erfahrene Dichterin sein. 
8
 Cheikho, Riyäd, 14. Siehe für seine Quelle Anm. 5. 
9
 So in der Anmerkung von Cheikho. 
10
 Cheikho, Riyäd, 7-9. 
214 MIT POESIE VERTREIBE ICH DEN KUMMER MEINES HERZENS 
law ra'aw baqqan la-'adbà munjaB 
6. yä Kulaybun kuntajanl wa-laqad jara Jassàsun Ы-qatli Ί-batali 
7. fa-'atähu wa-hwa "anbu ¿äßlun wa-babähu tafnatan ß Ί-maqtali 
8. fa- ЪШдш wa-dahanl Ы-äajan qad madñ Π wa-äajan Π nuf tau 
9. 'asFidünl 'ikwatì tumma ndubü 'asadan капа fakära Ί-mabGíi 
10 tawda cizzin wa-humàman ñ Ί-wafcà 
yamna°u 'l-'aqràna waata 1-qastali 
11 lamyakun niksan wa-là dà mayalin 'inda waçfi 1-bÌdibi-l-muntefili 
12 imdubü laytan 'aßran bi-'l-dimä yafbaau 'l-'arda sarTan mia "ali 
13 'asfidünllä talûmù ñ '1-bukä 'шла fí Ί-'abSà'i nàran tastali 
IA yä qañlan qatlubu jarra'ani "inda faqduü naqTa 1-hanzali 
15 sirtu ß lujjati bahrin zakirin sífidin tawran wa-tawran yanzüi 
16 laytanJmà "iätu yawman bsFdabu laytan! qarraba mawG 'ajan 
17 iislubü caqH wa-rQhi bsfdabu fa-bumûml ba°dabu là tanjan 
18 là saià "aysun wa-qad ¿aba f atan layta nafsi karajat min ЬаукаЛ 
19 man уиЬаІЩщі Ί-bimà "»'*» befdihi 
man уиЪаІЩрИ raff a 'l-manzür 
20 batalun dir&ämatun bina bada tabtahu Ί-'aäqaru mitlu Ί-tatfuli 
21 man tafìrru 1-kaylu ñ 1-raWi labu batalun mitlu bizabrin muäbili 
22 уд ВапІ Ta&liba là tat'akkarû (sic) wa-ïlubü tara таЛкі '1-jabfali 
23 'innanl qàtilatun maqtùlatun fa-'asà l-'ayyàmu 'an tifqiba Π 
24 barabat Bakrun wa-kallat dàrahà äaradat mitla nsfàmin juffali 
26 уд banl Bakrin balummü âammirù 
saw/a niünikum ¿adán bi-'l-munsuli 
26 bi-rijàlin laysa ßkum mitluhum min ban! Tagliba tahta 1-qastali 
27 fa-laqad hummilnä ma law bä'dubu 
hummilat 'ajmàlunà lam tahmrli 
28 уд Ваш Bakrin kafäkum fflukum là talumOnä 'ida lam najbali 
29 law qutiltum kullukum qätibatan lam takûnû kullukum fìmedili 
1. "Schwester dee Jaseäs: halte dich versteckt und reise weg, 
heute, von unserem Sammelplatz und ziehe dann weg. 
2. Den Zündstoff des Feuere hast du nach uns geworfen, uns damit 
angestachelt, (aber jetzt) wirst du es von uns aus zu erleben 
bekommen (wörtl.: sehen).12 
3. Gestern hast du meinen Bruder getäuscht und in ihm den Wunsch 
11
 Für die Form yuballi¿ siehe Jones, aawa i^r, 221. 
12
 Ich nehme an, dass von einem Juasiv nach sa- hier nicht die Rede ist, 
sondern von einem nun das metri causa verschwunden ist: Wright, 
Grammar, 379-80. 
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erweckt (etwas zu tun) was er nicht gemacht hat.13 
4. Und du sagtest (zu Kulayb14): 'Έβ gibt keinen unter den Leuten 
die ich kenne, (der so gut ist mit dem Beil16) wie mein Bruder, dein 
Schwager 
5. und sie haben dafür (d.h. dass er der Beste war) keinen aner-
kannten Gegenbeweis; wenn sie wirklich nachsehen würden, 
dann würde das klar werden". 
6. О Kulayb, du warst mein Stolz, aber 
Jassäs hat Unrecht verübt, indem er den Helden ermordet hat. 
7. Er ging nämlich auf ihn zu, während er (Kulayb) nicht auf ihn 
achtete und er schenkte ihm einen Lanzenstich an tödlicher Stelle. 
8. Er traf mich und überfiel mich mit Kummer: 
er (Kulayb) ist mir entfallen, und mein Kummer überwältigt mich. 
9. Steht mir in der Trauer bei, meine Brüder, und dann weint 
um einen Löwen, der der Stolz der versammelten Leuten war. 
10 (Er war) ein hoher Berg aus Kraft und ein Held im Kampf-
getümmel; 
er hielt die ebenbürtigen Gegner weg inmitten des aufwirbelnden 
Staubes. 
11 Er war kein Feigling und nicht einer, der aus dem Weg ging 
beim Fallen der weissen Schwerter im Kampf. 
12 Beweint einen Löwen, blut- und staubbedeckt , 
der die Gegend betrachtet, zu Boden liegend auf einer Anhöhe. 
13 Steht mir bei der Trauer bei, beschimpft mich nicht wegen des 
Weinens: (denn) in meinen Eingeweiden ist ein loderndes Feuer. 
14 О Ermordeter, dessen Mord mich, als ich ihn verlor, 
den bitteren Saft der Koloquinte hat schlucken lassen. 
15 Ich bin gelandet in einem tiefen, tobenden Meer, 
bald aufragend, bald hinunterstürzend. 
16 Würde ich nur keinen Tag mehr leben nach seinem Tode, 
würde der Tod sich nur meiner Lebensfrist nähern. 
17 Nehmt mir meinen Verstand und meinen Geist nach seinem Tode, 
denn mein Kummer kennt nach ihm kein Ende mehr. 
18 Ein Leben kann nicht mehr sorglos sein, jetzt, wo ein Held daraus 
Für tumanjü siehe die vorhergehende Anmerkung. 
1 4
 So Cheikho's Anmerkung. Der Vers ist problematisch und ich wüsste 
keine bessere Lösung als diese. 
16
 Oder 'Pfeil". 
1 6
 Ein epitheton für einen Löwen ist 'iffírín; ob das mit diesem Passus 
etwas zu tun hat, ist nicht klar. 
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verschwunden ist; 
löste meine Seele sich nur von meinem Körper. 
19 Wer bringt mir Schutz nach seinem Sterben, 
wer sichert mir meinen hohen Rang? 
20 Ein mächtiger Held wie ein Löwe, wenn er erschien: unter ihm 
ein rotbraunes Pferd, schnell wie ein junger Fuchs. 
21 Aus Angst vor wem fliehen jetzt die Reiter? 
Ein Held wie eine Löwin, die ihre Jungen schützt. 
22 О ihr, Banu Taglib, zögert nicht 
und sucht Rache für den Anführer der Krieger" 
23 [Der erste Halbvers gehört wahrscheinlich nicht an diese Stelle, 
weil er der Situation der Dichterin nicht angemessen ist. Ich nehme 
an, dass er aus der Marthiya der Jallla übernommen wurde: in 
jenem Kontext ist er von grosser Bedeutung. Ich habe mich deshalb 
entschlossen, den Halbvers hier nicht zu übersetzen] 
"Vielleicht werden die Tage mir noch etwas bringen. 
24 Die Bakr sind geflüchtet und haben ihre Wohnstätten leer 
hinterlassen sie sind von dannen wie die Strausse, in alle 
Richtungen. 
25 О ihr Bakr, kommt her! Rüstet euch auf; 
wir werden euch morgen mit dem Schwert vernichten, 
26 und mit Männern, derengleichen es unter euch nicht gibt 
von den Taglib unter dem Staub (des Kampfes). 
27 Uns ist eine Last aufgelegt worden: wenn unsere Kamele nur mit 
einem Teil davon belastet würden, würden sie es nicht tragen 
können. 
28 O Banu Bakr, was ihr gemacht habt, genügt für euch; werft es uns 
nicht vor, wenn wir sehr wohl wissen (was ihr gemacht habt). 
29 Wenn ihr alle zusammen auf ein mal erschlagen würdet, 
dan wärt ihr alle zusammen noch kein Ausgleich (für Kulayb)" 
Mit diesem Gedicht hat 'Asma' ihren Standpunkt mit Nachdruck 
formuliert: In den ersten fünf Versen greift sie Jaula ausserordentlich 
kräftig an, Jallla, die ja auch in eine unmögliche Lage geraten ist als 
Schwester des Mörders und Ehefrau dee Opfers. 
In dieser äusserst dramatischen Situation antwortet Jallla auf den 
verbalen Angriff ihrer Schwägerin mit einer Marthiya, die ich für eine 
der besten in dieser Gattung halte: psychologisch ist die Darstellung sehr 
gelungen, indem die ganze Tragik der Ereignisse und deren 
Konsequenzen für die Lebende ausgemalt werden. Jallla konzentriert 
Cheikho, Riyäd, 7, hält das Gedicht für unecht (muktalaq) weil es 
viele Schwächen (difJ) aufweist. Man könnte das aber ebensogut als 
Hinweis für die Authentizität des Gedichts interpretieren. 
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sich auf die folgenden Themen: 
- sie bewertet ihr Verhältniss zu ihrer Schwägerin von neuem, ohne aber 
die Berechtigung von deren Haltung zu leugnen; 
- sie lobt Kulayb; 
- sie weist darauf hin, welchen Schaden die Tat des Jassäs ihr zugefügt 
hat; 
- sie möchte für diese Tat selber büssen; 
- sie zeigt, wie problematisch ihre eigene Position geworden ist:1 
1. yä bnata Ί-'aqwämi 'in lumti fa-là tä'jaübi-1-lawmi batta tas'añ 
2. fa-'idä 'anti tabayyanti Tladi yùjibu Ί-lawma fa-lumi wa-1'diu 
3. 'in t-яіпіп iiktu Ίητί'ίη hmat "ala. äafaqin minbä "alaybifa-fau 
4. yàKulaybun 'antaEdukru Ί-munä kunta cizzJ wa-ridäl T-musbah' 
5. ma 'azunnu '1-dabra yafimitluhu19 fàrisu T-barbi wa-murdi T-batali 
6. jalla20 'indifflu Jassäsin fa-yä basraGcammä njalat 'aw tanjan 
7. ff lu Jassäsin calä wajtu bibi qätfun zahn wa-mudnin 'ajan 
8. law bi-caynin üithyat caynun siwä iiktibä wa-nfaqa'at lam'abfìli 
9. tabmilu 'l-caynu gada T-'aynikamä tabmilu Ί-ïimmu qadämä tañan 
10. yä qaGlan qawwada 1-dabru bibi saqfa baytayya jamfan min "ali 
11. baderna Ί-bayta Tladi 'stabdattubu 
wa-ntanà ßbadmi bayß Ί-'awwali 
12. käna li-'l-dabriyadan satwatubä qutfatminni fawähan äalaü 
13. wa-ramänl qatlubu nun katabin 
rimyata '1-muamä bibi Ί-musta'sali 
14. yä nisäl dünakunna Ί-yawma qad 
kassani 1-dabru bi-ruz'in mifdih' 
15. kassani qatlu Kulaybin bi-lazan min waräi wa-lazan mustaqbiü 
16. laysa man yabklbiyawman wäbidan 
mitla bäki Ί-dabra batta yanjau 
17. yaStafí 1-mudriku bi-1-tatí wa-fí daraki ta'riya tuklu Ί-mutkili 
18. laytabu käna daman fa-btalabü 
diraran m in h η dami min 'яІгпяТг 
19. 'іппяпі qätilatun maqtülatun wa-bfalla liaba 'an yartäba Л 
1. "Oh du, Tochter von Edlen, wenn du mir Vorwürfe machst, dann 
sei nicht zu schnell mit dem Schmähen, bis du zuerst gefragt hast. 
2. Wenn du dir dann völlig klargemacht hast, was 
den Tadel notwendig macht, tadle und beschimpfe (mich) dann. 
1 8
 Cheikho, Riyäd, 11-4; Marzubäni; 'Aäcär, 186-7; al-'Isfahäiu; al-
'Agäm, V, 63-4; Mubarrad, Tacäzl· 291-2. In der letztgenannten Quelle 
heisst sie Mäwiya. 
19
 Cheikho liest hier aus Gründen, die ich nicht verstehe mitlabu. 
2 0
 Ein Wortspiel mit ihrem eigenen Namen? 
218 MIT POESIE VERTREIBE ICH DEN KUMMER MEINES HERZENS 
3. Wenn es um die Schwester eines Mannes geht, die getadelt wird 
wegen ihrer Liebe zu ihm, dann mach'! 
4. Oh Kulayb, du bist für mich das Verwahrte (meiner) Wünsche; 
du warst meine Kraft und mein herabhängendes Kleid (d.h. auf das 
ich stolz war) 
5. Ich glaube nicht, dass jemals noch einer kommen wird wie er: 
ein Reiter im Kampf und einer, der den Helden umbringt. 
6. Was Jassäs gemacht hat, überwältigt mich; Ach, was für ein 
Kummer um das, was gekommen ist und kommen wird. 
7. Die Tat des Jassäs - wie sehr ich ihn auch liebe -
bricht mir den Rücken und bringt mein Lebensende näher. 
8. Wenn mit einem Auge als Lösegeld ein gleichwertiges Auge 
freigekauft werden könnte und (dazu) ausgerissen werden müsste, 
dann wäre es mir gleichgültig (ев herzugeben). 
9. Das eine Auge trägt den Schmutz des anderen wie 
die Mutter den Schmutz trägt von dem was sie entlaust (?). 
10. Oh Ermordeter, durch den das Geschick das Dach meiner beiden 
Häuser gleichzeitig von oben her zerstört hat. 
11. Es vernichtete das Zuhause, das ich neu gefunden hatte, 
und machte sich auf, mein erstes Zuhause zu zerstören. 
12. Er war gegenüber dem Schicksal eine Hand, deren Schlagfertigkeit 
von mir abgeschnitten wurde: wehe um die Schwäche in 
meiner Hand! 
13. Der Mord an ihn traf mich aus nächster Nähe 
wie einen, der tödlich getroffen und zerstört wird. 
14. Oh ihr, meine Frauen, statt euch hat sich heute das Schicksal mir 
zugewendet mit einem zerstörerischen Unglücksschlag. 
15. Der Mord an Kulayb hat mich getroffen mit einem lodernden 
Feuer hinter mir und einem Feuer, das mich noch erwartet. 
16. Wer ihn nur einen Tag lang beweint, ist nicht 
wie einer, der ihn für ewig beweint bis zum (Lebens-)ende (wie ich). 
17. Wer Rache nimmt, heilt sich selber, aber wenn ich Rache nehme 
(bzw. nehmen lasse), dann wäre es, als ob man einer Mutter, der 
ein Kind gestorben ist, ein zweites Kind wegnimmt. 
18. Ginge es (bei der Rache) nur um (irgend jemandes) Blut, dann 
könnten sie Ströme davon melken: mein Blut aus meiner 
Schlagader. 
19. Ich gehöre zum Mörder und zum Erschlagenen: 
vielleicht wird Gott mir Ruhe verschaffen. 
DerverheerendeBasüs-Krieg, der anschliessendausbricht zwischen 
den Brüderstämmen Bakr bn Wä'ü und Taglib bn Wä'iL soll sich vierzig 
Jahre fortgeschleppt haben, bis beide Stämme zahlenmässig auf ein 
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Minimum reduziert waren . 
Was ich mit diesen Gedichten zeigen wollte ist, dass Frauen 
manchmal das Mittel der Marthiya benutzten, sozusagen als Medium, 
um eigene Standpunkte zu "veröffentlichen", Stellung zu beziehen und 
Kommentare zu drastisch veränderten Verhältnissen zu liefern. Es 
spricht für sich, dass die Sammler der arabischen Literatur und die 
frühen Historiker sich nicht die Chance nehmen Іі вв п, eine so 
ergreifende Geschichte wie den Anfang des Basüs-Krieges als Drama mit 
fast epischen Dimensionen darzustellen und in diese Darstellung solch 
relevante poetische Erzeugnisse aufzunehmen wie die oben 
dargebotenen. Der letzte Vers aus der Marthiya der Jada - Ъшаій 
qàtìlatun maqtulatun · ist m.E. nicht nur eine einfache und dennoch 
äusserst relevante Aussage zu ihrer eigenen Situation, sondern sie ist 
auch zu verstehen als die Quintessenz der ganzen Situation: die beiden 
Brüderstämme haben sich wegen eines Tyrannen verfeindet und 
kommen aus dieser Situation nicht mehr heraus, es sei denn, sie töten 
oder werden getötet: eine Tragik, die in der Position eines einzigen 
Individuums zum Ausdruck kommt, Jama, Tochter des Murra. 
II: Die ichbezogene Marthiya 
Im Vorhergehenden wurde gezeigt, dass die Marthiya als 
dramatische Aussage in der Öffentlichkeit innerhalb eines Kontexte 
auftreten kann, der als episch zu bezeichnen wäre: die Geschichte über 
den Anfang des Basûe-Kriege. 
Die Frage wäre jetzt, ob die arabische Frau mit derselben Gattung 
die Möglichkeit hatte, eich "lyrisch" zu äussern. 
"Lyrisch" ist mit Sicherheit ein beladener Begriff, und ich möchte 
mich in diesem Zusammenhang nicht in eine Diskussion begeben, in der 
es um eine allgemeine Definition dieses Begriffes geht. Es würde in 
diesem Kontext genügen, wenn 'lyrisch" auf zweierlei Weise abgegrenzt 
werden könnte: in negativem Sinne, dass es nicht um eine Äusserung 
geht, die sich auf einschneidende gesellschaftliche oder historische 
Ereignisse bezieht und sie kommentiert, und in positivem Sinne, dass sie 
der Frau die Möglichkeit gibt, sich zu sich selbst und ihrer ganz 
persönlichen Situation zu äussern. Panegyrische Themen, anhand derer 
das Bild des Helden ausgemalt wird und die das Prototyp des 
gesellschaftlich Erforderlichen darstellen, sind hier fehl am Platz. Das 
Für die Geschichte des Harb Basûs, vor allem aus der Perpektive des 
Muhalhil ale Hauptperson der Tragödie, und eine Analyse einiger seiner 
Gedichte zu Anlass und Verlauf des Kriegee, siehe Stetkevych, Pre-
Ißlamic Poetry, 211-38. 
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heisst, dass man, wenn man die lyrischen Möglichkeiten der Marthiya 
untersuchen will, in die persönliche Sphäre der Frau vordringen sollte, 
und die besteht par excellence aus ihrem Verhältnis zu ihren jungen 
Kindern, die - und das kann hier nur der Kontext sein - früh verstorben 
and. 
Obwohl wir es hier mit Gedichten aus der persönlichen 
Lebenssphäre zu tun haben, ist es sicherlich doch so, dass die Dichterin 
sich auch mit einer solchen Marthiya auf ein früh verstorbenes Kind in 
der Öffentlichkeit äussert. Man wird aber dem Ton dieser Gedichte 
anmerken, dass ев in diesen Fällen um viel weniger spannungsreiche 
Situationen geht als in den üblichen MarätbX wo die Brechung des sehr 
gerechtfertigt werden soll oder sogar eine Stellung zum Geschehenen 
bezogen wird. Hier rächt sich ein natürlicher Gegensatz: hätte die 
Dichterin sich nicht in der Öffentlichkeit geäussert, dann wäre das 
Gedicht wahrscheinlich gar nicht entstanden und erhalten. Man darf 
zugleich annehmen, dass die Umstehenden für das Leid einer Mutter, 
die ihr Kind verliert, sofort Verständnis hatten und sich vielleicht oft in 
dieser Situation wiedererkannten. 
Nach Ihn Raàîq22 ist es schwer, eine Marthiya auf Frauen und 
Kinder zu verfassen, weil es wenig zu beschreiben gibt Ich glaube, dass 
man davon ausgehen kann, dass er die folgenden Texte nicht gekannt 
hat 
Im ersten Beispiel ist schwer auszumachen, ob es um ein junges 
Kind geht:23 
'ayàjabalay Wàdî'Uzayyizata llatì 
na'at "an tuwà qawnû wa-humma qudümubä 
'ala kalliyä tajri l-janübu lsfallahu 
yudäm fii 'udì min jawähu naalmubä 
wa-qüla li-rukbänm Tamhmyatin ¿adat 
'ilä Ί-bayti tarjû 'an tubatta jurumuhä 
fa-'inna bi-'aknafí Ί-Rafämi garîbatan 
muwallahatan taklñ tamlun nalmubä 
"O ihr beiden Berge des WädT 'Uzayyiza, der 
weit entfernt ist von den Wohnstätten (?) meines Stammes und 
wo "die Ankunft heiss ist" (?) (wo man in der Hitze ankommt?); 
Ach, lasst den Südwind strömen, vielleicht wird eine Brise von ihm mein 
Herz heilen von seinem Schmerz; 
Und sagt zu den Reitern der Tamñn, die morgens ankommen 
bei der Wohnstätte in der Hoffnung, dass ihre Körper liegen 
können: 
Siehe Kap. III, S. 120. 
Eine Frau der Banû Murra: Yäqüt Mudano, III, 64. 
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dass es auf den Anhöhen von. al-Ragäm eine Verwandte gibt, 
klagend, ihres Kindes beraubt, deren Seufzen (schon) so lange 
dauert" 
Ein anderes Beispiel:24 
'a-bunayya ¿ayyabaka Ί-mahallu Ί-mulbadu 
Чття bsfudta fa-'ayna man là yàìfudu 
'anta Tladíñ kullimumsä laylatin 
tabla wa-buznuka ñ Ί-baää yatajaddadu 
"O mein Söhnlein, die zu einem Grab ausgegrabene Stelle hat dich 
verschwinden laesen wenn du (schon) weit entfernt ist, wo ist dann 
wer nicht weit weg ist;25 
Du bist es, der am Abend jeder Nacht (weiter) verwest, während der 
Kummer um dich in meinen Eingeweiden erneuert wird" 
Von der selben Frau an gleicher Stelle: 
la-'in kunta йlabwan li-caynin wa-qurratan 
lagad airta suqman Η-Ί-qulubi 'l-sahä'ibi 
wa-bawwana buznz 'аппа yawmaka mudrikl 
wa-'anni¿adan min 'ablitilka 7-darä'ibJ 
"Sicher, du warst für mich eine Freude fürs Auge und ein Augenstern 
du bist aber jetzt eine Krankheit für die gesunden Herzen 
geworden; 
es macht meinen Kummer erträglich, dass dein Schicksal mich (auch) 
ergreifen wird und dass ich morgen zu den Leuten jener Gräber 
gehören werde" 
Noch eine anonyme Frau:26 
man ää'a bä'daka fal-yamut fa-'alayka kuntu imädiru 
kunta Ί-sawäda li-näzirl fa-'amf^ "alayka '1-näziru 
layta 1-manäzüa wa-1-diyära bafä'irun wa-maqäbiru 
2 4
 Eine anonyme Frau: Ibn cAbd Rabbih, cIqd II, III, 187; Cheikho, 
'Anis, 196. 
2 5
 Diese Übersetzung ist fraglich und hängt mit der Vokalisierung von 
BCD zusammen: Die meisten Lexika unterscheiden bsfuda und bsfida, 
das erste in der Bedeutung "weit weg sein", das zweite als "umkommen, 
zugrunde gehen" (= balakä); siehe dazu Lisän, I, 310. Nach meiner 
Meinung wird in MaräthT BCD meist mit der letzten Bedeutung 
verwendet, und müsste man hier übersetzen: 
"wenn du jetzt umgekommen bist, wo soll denn der bleiben der 
noch nicht umgekommen ist (d.h. "ich")". 
2 6
 Ibn cAbd Rabbih, °Iqd II, III, 186. 
Metri causa für "amiya. 
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'inni wa-gayff^ là mabàlata baytu sirta la-sä'iru 
"Wer noch etwas möchte nach deinem Tod, der soll sterben, 
denn auf dich habe ich immer gut aufgepasst; 
du warst mein Augapfel, aber (jetzt) ist das Auge für dich geblendet; 
wären die Wohnstätten und Zeltplätze nur Gruben und Gräber; 
Ich und jeder andere können unmöglich dahin gelangen, wo du bist" 
Eine anonyme Frau verfasste auf ihren Sohn cAmir zwei Gedichte:29 
'agamtu 'abklbi "ala qabribi man Uya min brfdika ydcArnim 
taraktani ñ Ί-däri Л wabäatun gad dalla man laysa lahu nasini 
"Ich bin geblieben, um ihn zu beweinen bei seinem Grabe; 
wen gibt es noch für mich nach deinem Tode, О cAmir; 
du hast mich verlassen: in meinem Zelt gibt es für mich nur noch 
Einsamkeit; verachtet wird, wer keinen Helfer mehr hat" 
Und: 
huwa 7-sabru wa-i-tasbmu li-llani wa-1-ridà 
'ida nazalat bikuttatun là 'aää'ubä 
'ida nabnu hibnä aälimlna bi-'anñiain 
kiramin rajat 'amran fa-käba rafS'una 
fa-'anfusunä kayru I-gammati 'innabä 
taObu wa-yabgä mäiibä wa-bayäubä 
wa-lä birra 'illà duna mä birri cÄmirun 
wa-läkinna nafsan là yadûmu bagâiibâ 
huwa Ъпіуа 'amsà 'a/robu Л wa-'azzani 
"ala nafsibirabbun 'ilaybi waläiibä 
fa-'in 'abtasib Oj'ar wa-'in 'abkibi 'akun 
ka-bäkiyatin lam yubyimaytan bukäbbä 
"Es war (nur) die Fassung, der Gruse saUamaka Allab und meine 
Zufriedenheit in eigener Person 
als sich bei mir ein Umstand einstellte, den ich nicht wollte; 
wenn wir sicher zurückkehren mit edlen Seelen die etwas erhoffen, dann 
wird ihre Hoffnung in den Boden geschlagen; 
unsere Seelen sind die beste Beute, denn sie kehren zurück, und ihr 
Wasser (?) und ihre Scham bleiben zurück; 
es gab keine Elternliebe wie die von cAmir, 
aber eine Seele bleibt nicht lange; 
er war mein Sohn, seinen Lohn habe ich bekommen, aber mich hat 
ein Herr (d.h. Gott) mit seiner Seele getroffen, dem sie (aber) 
zugehört; 
Im Text ¿ayriya was metrisch genausogut stimmen würde. 
Beide bei Ibn cAbd Rabbih, cIqd II, III, 190. 
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wenn ich seine Wohltaten aufzahle, dann werde ich gut belohnt 
und wenn ich ihn beweine, dann bin ich wie eine weinende Frau, 
deren Weinen (noch nie) einen Toten zum Leben erweckt hat" 
Der überwiegende Ton in diesen Maräthl ist die Niederge-
schlagenheit, die Fassungslosigkeit dem Unverständlichen und Uner-
bittlichem gegenüber. Die Panegyrik - wenn davon überhaupt die Rede 
sein kann - beschränkt eich darauf, dass die Frau das Zusammenleben 
mit ihrem Kind einige Zeit lang genossen hat, dass es aber viel zu früh 
weggerafft worden ist. 
Der Kummer wird unmittelbar mitgeteilt, und die Mutter kann sich 
nur damit trösten, dass sie sicher ist, einst den gleichen Weg zu gehen: 
der Todeswunsch liegt diesem Gedanken nahe. 
Vor allem im letzten Gedicht überwiegen die Frustration (Ve. 2), 
der Zynismus (Vs. 3) und das Gefühl tiefgreifender Nutzlosigkeit (6b). 
Ausnahmsweise möchte ich hier einen längeren Monolog vorstellen, 
der teilweise aus aaf besteht. Der Grund dafür ist, dass es sich um einen 
der ergreifendsten Texte dieser Gattung handelt. Ausserdem bietet 
dieser Text eine gute Einführung in das Gedicht, das danach behandelt 
werden soll. al-'Asma'i erzählt die folgende Geschichte:30 
3 0
 Husrî, Zahr II, 459: (die Umschrift wie in Poesie) 
bajjat sfräblyatun wa-maabä Ъпип labä, fa-'usibat bibi fa-lammñ 
dufìna qämat caJä qabribi wa-biya muwajjä'atun, fa-qälat: wa-llahiyä 
bunayya, ¿adawtukaradfan, wa-faqadtuka sarfan, wa-ka-'annahu lam 
yakun bayna Ί-bälayni muddatun 'altaddu bi-cayäika Gbä, fa-'asbabta 
bef da '1-nadärati wa-1-fradàrati wa-rawnaqi Ί-bayàti wa-7-tanassumi ñ 
übi rawñ'ibibñ tabta 'atbäqi 1-tarä jasadan bämidan wa-rufätan 
sablqan wa-säJdan jurzan; 'ay bunayya laqad aababati 1-dunyä 'alayka 
'adyäla '1-fanä'i wa-'askanatka darà 'I-bilä wa-ramatni bä'daka nakbatu 
al-radä; 'ay bunayya laqad 'asfara Π wajbu Ί-dunyä "an sabäbin däjin 
zalämubu. 
tumma qälat: 'ay rabbi wa-minka l-cadlu, wa-min kalqika Ί-jawru, 
wababtabu Π qurrata "aynin, fa-lam tumattfm bini kaGran bal 
salabtahlbJ waSkan tumma 'amartam bi-1-sabri wa-wa*adtanl calaybi 
'l-'ajra fa-sadaqta wsfdaka wa-raditu qadä'aka fa-rabima 'lläbu man 
tarabhama calä mani 'stawdsftubu '1-radma wa-wassadtubu l-tarà; 
'alläbumma 'rbam ¿urbatabu wa-'änis wabäatabu wa-'stur cawratabu 
yawma tukäafu '1-banätu wa-'l-saw'ätu. 
fa-lammä 'arSdati 'l-rujifa 'ila 'ablibä waqafafalä qabribi fa-qälat: 'ay 
bunayya 'inni laqad tazawwadtu li-safafi fa-layta äfri mä zäduka li-
bifdi tafiqika wa-yawma msfädika, 'alläbumma 'inni 'as'aluka labu 7-
ridä bi-ridäl canbu; tumma qälat: 'istawdsftuka mani 'stawdsfanlka ñ 
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"Eine Beduinin war zusammen mit einem ihrer Söhne auf hajj, aber 
während der Reise starb er. Als er bestattet wurde, stand sie tief 
betroffen an seinem Grab und sagte: 
"Bei Gott, mein Söhnlein, ich habe dich als Säugling ernährt, aber ich 
habe dich schnell verloren; es ist (mir), als ob es zwischen diesen zwei 
Umständen keine Weile gegeben hätte, in der ich von deinem Leben 
gemessen konnte; nach deiner Blüte, deiner Frische, nach der 
glanzvollen Schönheit des Lebens, nach dem Einatmen der süssen Düfte 
des Lebens bist du jetzt unter den Sandschichten eine leblose Leiche 
geworden, ein weit entfernter Leichnam und ein dürres Hochland; ach 
mein Söhnlein, die Welt hat über dich hinweg die Schleppen des 
Untergangs schleifen lassen und dich sesshaft gemacht im Hause der 
Verwesung; mich hat nach deinem Tode das Unheil des Untergänge 
getroffen, ach mein Söhnlein, das Gesicht der Welt hat mir einen Morgen 
enhüllt, dessen Finsternis dunkelt". 
Dann sagte sie: "Ach mein Herr, von dir kommt die Gerechtigkeit und 
zu dem, was du geschaffen hast gehört (auch) das Unrecht; du hast ihn 
mir gegeben, meinen Augenstern, aber du hast mich nicht lange von ihm 
gemessen lassen, im Gegenteil: du hast ihn mir eilends geraubt; dann 
hast du mich gemahnt, standhaft zu sein und du hast mir für ihn eine 
Belohnung versprochen; du hast dein Versprechen eingehalten und ich 
bin zufrieden über deinen Entschluss. Möge Gott sich dessen erbarmen, 
der ein rabimaka lläh über denjenigen aussprach, den ich der Grube 
anvertraute und dem ich den Sand als Kissen gab: mein Gott, habe 
Mitleid mit seinem Alleinsein, gebe ihm Gesellschaft in seiner 
Einsamkeit und bedecke seine Nacktheit am Tage der Enthüllung der 
Fehler und Schandtaten". 
Vor ihrer Rückkehr zu ihren Verwandten, stellte sie sich an sein Grab 
und sagte: "Ach mein Söhnlein, ich habe mich mit Proviant versehen für 
meine Reise, wüsste ich nur, was dein Proviant ist für deinen weiten 
Weg, und wüsste ich nur den Tag deiner Rückkehr; mein Gott» ich bitte 
dich, mit ihm zufrieden zu sein (und sei es) wegen meiner Zufriedenheit 
um ihn". Dann sagte sie: "Ich habe dich anvertraut dem, der mir dich 
als Fötus anvertraut hat in meinem Leibe: wehe um die Mütter, die 
ihres Kindes beraubt werden! Wie schmerzlich ist die Hitze ihrer 
Herzen, wie ruhelos sind ihre Liegestätten, wie lang ihre Nächte und wie 
'ahäaf /ятпяп; wä tukla Ί-wälidntimä 'amadda barärata qnlubihmna, 
wa-'aqlaqa madäjfabunna wa-'atwala ïayïahunna wa-'aqaara 
nabärabunna wa-'aqalla ішзаЬшша wa-'aSadda wabiatabunna wa-
'яН'яНяЪиппя min я J-surûri wa-'aqrababunna mina Ί-'ahzani; 
lam tazaltaqülu buda wa-nabwabu batta 'abkatkullamansamfabñ wa-
hamidat / bammadati Tlàba cazza wa jalla wa-'starjä'at wa-sallat 
raka°ätin "inda qabribi wa-ntalaqat 
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kurz ihre Tage, wie wenig Gesellschaft haben sie und wie всЫіпгт ist 
ihre Einsamkeit, wie weit sind sie weg von der Freude und wie nahe der 
Trauer". 
Das und ähnliches eagte sie immer fort, bis sie jeden der sie hörte, zum 
Weinen gebracht hatte. Sie lobte Gott und spach [die Formel] "Wir 
gehören zu Gott und zu ihm kehren wir zurück", sie verrichtete das 
Gebet an ветет Grab und ging. 
Ich habe diesen Monolog hier aufgeführt als Einleitung zum 
folgenden Gedicht, das nach meiner Ansicht als einer der Höhepunkte 
der alten arabischen Literatur gelten kann, falls es authentisch ist. 
Genau darin liegt das Problem: es bezieht sich auf eine Thematik, die 
verhältnissmässig selten ist (ein Trauergedicht auf ein Kind), es ist eine 
der längsten FrauenmaräthT im Korpus, und es ist, im Gegensatz zu 
manchen Gedichten aus dieser frühesten Periode, sehr persönlich und an 
einigen Stellen ziemlich realistisch. Diese Charakteristika stellen die 
Authentizität des Textes in Frage, zumal es in den meisten Quellen 
einer anonymen Frau zugeschrieben wird. 
In der wichtigsten Quelle zu diesem Text wird er einer gewissen 
Barra bint al-Härit zugeschrieben. Anhand dieses Namens würde sich 
eine Frau identifizieren lassen, die als Juwayrïya bint al-Härit bn 'Abi 
Dirär bekannt ist: eie gehörte zu einem Stamm (Jaduna = al-Mustaliq) 
der am Yawm Murays? im Jahre δ A.h. von den Muslimen gefangen 
genommen wurde. Bald darauf heiratete sie der Prophet, und er eoli es 
gewesen sein, der ihr den Namen Juwayrïya gegeben hat, denn 
ursprünglich hiess sie Barra. Sie war vorher mit einem Mälik bn Safwän 
(Ibn) Di Safar (?) oder cAbd Allah verheiratet, von dem sie aber keine 
Kinder hatte (lam talidlahu aayOn). Weil sie aber auch vom Propheten 
keine Kinder hatte, fällt sie als mögliche Autorin dieses Textes aus, 
zumal die familiären Verhältnisse die in Vs. 13 erwähnt werden - einen 
Sacd 'Abu cAmr oder einen 'Abu Nasr oder Nadr - nicht mit dieser Frau 
in Verbindung gebracht werden können. 
Aus diesen Angaben geht hervor, dass die Authentizität des 
Gedichts angezweifelt werden kann. Was spricht aber dafür, dass es sich 
doch um einen mehr oder weniger authentischen Text handeln könnte? 
Ich glaube, dass zuerst die oben erzählte Geschichte einer Frau, die 
ihren jungen Sohn verliert, ein Indiz dafür sein könnte, dass solche Fälle 
von den Literaten durchaus gesammelt wurden. Es besteht auch eine 
gewisse Ähnlichkeit zwischen beiden Texten, obwohl sich diese 
Ähnlichkeit schwer bestimmen lässt und obwohl der Sohn im Text des 
3 1
 Diese Angaben aus: Tabaií, Tärik, II, 109, 111, 213; Ibn HiSâm, 
Srra, II, 294-6, 646-6; Ibn al-'Atir, TJsd II, VII, 66-8. 
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nachfolgenden Gedichts dem Anschein nach etwas älter gewesen ist als 
das Kind in der obigen Geschichte. Ein zweites und durchaus stärkeres 
Argument für die Authentizität des Textes ist, dass sie von zwei 
wichtigen Sammlern, al-Mufaddal al-Dabbi32 und al-'Asmal83, 
überliefert wurde. 
Noch zwei Eigentümlichkeiten sprechen für die Authentizität des 
Textes: in Vs. 19b. ist von einem Opfer die Rede, das es nur in der 
JähüTya gegeben haben soll: sawqa l-caßri yusäqu h'-l-'itrr4, "so wie 
ein Opfertier, das (zum Opfer) für den Gott geschleppt wird", oder: (mit 
"atri) "das zum Opfern geschleppt wird"36. 
Insofern eine metrische Anomalie überhaupt ein Indiz für die 
Authentizität sein kann, sei auf eine solche Anomalie in Vs. 36 
hingewiesen: das ganze Gedicht ist im Metrum кати) am Ende jedes 
Halbverses ist der letzte Fuss zu - - bzw. <-> ~ - gekürzt. In Vs. Зба. 
ist der letzte Fuss aber vollständig: ~ — - w -. 
Das Gedicht ist aus unterschiedlichen Quellen bekannt30, aber ich 
nehme hier die längste Version aus dem Kitäb al-'Iktiyärayn: 
1. yä сАтги та Ы eanka min sabri yä cAmru yä 'asafä calä 'Arnri 
2. li- 'lläbimä eAmru wa- 'ayya f atan kaffantu tumma wadsFtu β Ί-qabri 
3. 'abtù '1-turäba calä mafàriqihi wa-calà ¿aràrati wajbJhi Ί-nadri 
4. bina 'stawä wa-calâ Ί-Sábabu bini wa-badà munira Ί-wajbi ka-1-badri 
5. wa-'aqàma mantiqahu fa-'abkamahu wa-rawà wa-jalasa киЛа dihijri 
6. wa-rajà 'aqàribubu manàffahu wa-ra'awäamä'ila ma/idin ¿amri 
7. wa-'ahammahu hamml fa-s&warabu wa-fradà ma*a Ί-fràdina fì Ί-saûi 
8. ta¿dü bihiaaqqàii salbabatun morata 7-/ігаЧäadidatu Ί-'asri 
9. tatibu Ί-kubara bini wa-yuqdimuhà fai/un yuqallibu muqlatay sagri 
3 2
 In Huerl· Zahr II, II, 460. 
3 3
 'AkfaS, 'Iktiyärayn, 287. 
3 4
 Dieser Halbvers wird ebenfalls der Dichterin al-Kirniq zugeschrieben: 
Kirniq, Dîwàn, 32. 
3 6
 So z.B. Iisän, IV, 2796, 1; Wellhausen, Reste, 118: die "aura ist ein 
vorislamisches Opfer im Monat Rajab. 
3 6
 Siehe Husrî, Zahr II, I, 460-1; Cheikho, 'Anis, 197-8. 
3 7
 'AkfaS, 'Iktiyärayn, 287-93. Es können Zweifel daran aufkommen, ob 
diese Marthiya wirklich von einer Frau gedichtet wurde, weil in den Vss. 
27, 30,31 und 35 nur maskuline Formen auftreten, aber ich glaube, dass 
die Handlungen, die in den Vss. 11-14 und 16 beschrieben werden, doch 
eher von einer Frau zu erwarten sind. Ausserdem ist in keiner der 
Ausgaben von einem Mann die Rede, sondern immer wird das Gedicht 
einer anonymen Frau zugeschrieben bzw. der Barra bint al-Härit. 
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10 kayfa Ί-tefazñ canka yä 'Amru 'am kayfa Луа 'Amru bi-l-sabri 
11 rabbaytuhu 'asran "ufanniquhu fì Ί-yusri 'a¿dühu wa-fi Ί-'usri 
12 batta 'ida Ί-tairulu 'аткапаш fìbi qubayla talahuqi l-ta¿ri 
13 'addabtuhu ta'dîba wàlidibi Sa*din 'аЫЫ 'abl 'abi Nasri 
14 wa-ja'altu min äafaqi imaqqilubu fì Ί-'ardi bayna tanà'ifìn $ubri 
16 'adsfu '1-mazärfa wa-1-busùna biniwa-hihilluhu fì Ί-таЬтаЫ Ί-qatri 
16 'abnl Ί-riwâqa "ala 'afikatibi U-yaqíla duna Ί-äamsi fì sitri 
17 ma ziltu 'us'iduhu wa-iibdirubu min qutrìmawmàtin 'Uà qvtri 
18 baraban bini wa-1-mawtu yatlubuhu 
haytu ntawaytu bini wa-là 'adfi 
19 batta dafa'tu binili-madjá'ibi aawqa Ί-'atìriyusàqu li-l-'itri 
20 ma капа 'illà 'an balaltu bini wa-danà fa-'a¿fa matbfa Ί-fajri 
21 wa-ramà Ί-karä ra'sí fa-mala bini 
wasanun yusswiru minhu ka-l-sukri 
22 wa-'l-qawmu safä bayna 'arbulihim 
la-ka-'annamà tamUu mina 1-kamri 
23 'id ràfani sawtun nabibtu labu wa-dìfirtu minhu 'ayyamà drfri 
24 fa-'idà mahlyatubu tusswiruhu qadkaddabatfì Ί-wajbi wa-l-nahri 
26 wa- 'idà labu 'alaqun wa-baärajatun mimmä yajîsu bini mina Ί-aadri 
26 wa-1-mawtu yaqbiduhu wa-yabsutubu 
ka-1-tawbi'inda 1-tayyi wa-'l-naSri 
27 fa-dsfà ü-'ansurahu wa-kuntu labu min qablidàlika bàdira 7-nasri 
25 fa-ca/aztucanbu wa-bya ràkibatun bayna 7-wandi wa-madfa'i 1-sahri 
29 fa-madà fa-'ayyu fatan ni/f tu bini /allât musjbatubu "ani Ί-qadri 
30 law qila tafdmi badaltu labu nafsl wa-mà jammsftu min waùi 
31 'awkuntu muqtadiran 'ala cumrl 'ätartuhu bi-1-äatri min 'umrì 
32 'ahnà 'alaybi '1-dahru kalkalabu man dà yaqumu li-kalkali 1-dabri 
33 qadkunta Wadudan 'ila 'adudi wa-yadan wa-zahran Л ïlâ zahñ 
34 qadkunta Л dukran 'usami bihi fa-'arä Ί-zamàna 'adà "ala dukri 
35 qadkuntu da faqrin 'Наука fa-'azzanJ 
rabbi'alayka wa-qadra'ä faqrl 
36 lawSà'a rabbiкапа matta0ani Ъі-ЪпІ wa-Sadda bi-'azrihi 'azri 
37 buniyat 'alayka bunayya 'ahwaja ma kunnà 'Наука safä'ihu Ί-вакгі 
38 là yuìfidanka Tlàh и yä 'Amru 'immà madayta fa-nabn и bi- '1- 'itri 
39 badi sabilu '1-nàsi киЛіЬіт là budda sàhkubà calà sugrP9 
40 'a-wa-là taràhum fì diyàrihiml yatawaqqsFuna wa-hum 'ala du'rì 
41 wa-l-mawtuyuriduhummawàridahu qasranfa-qaddallu'alà7-qasri 
1. Oh cAmr, ich schaffe es nicht, meine Fassung in bezug auf dich zu 
bewahren, Oh cAmr, ach wie ein Kummer um cAmr; 
2. Um Gottes Willen, cAmr was für einen Helden habe ich in Hüllen 
Ich lese hier mit U.A. Cheikho, 'Arne, 198, sani statt su¿r¿ 
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gewickelt und dann ins Grab gelegt; 
3. Ich streue den Sand auf seinen Kopf und seine Haare 
und auf die Blässe seines frischen Gesichts; 
4. (Von der Zeit) da er herangewachsen war und die Jugend ihn 
emporhob(?) und er strahlte mit einem Gesicht, leuchtend wie der 
Mond; 
5. Als er begann zu sprechen und seine Sprache beherrschte und Ge-
schichten erzählte und sich zu jedem setzte, der Erfahrung hatte; 
6. Seine Verwandten erhofften sich Nützliches von ihm, weil sie (in 
ihm) die Eigenschaften eines ruhmreichen, freigebigen sayyicb 
sahen; 
7. Er kümmerte sich um meine Sorgen und sprang auf, eie zu lindern 
und er ritt morgens aus mit den anderen in ihrer Spur39; 
8. Ein grosses Pferd trabt morgens mit ihm los mit langen Beinen, 
schnell (trabend), festgesattelt; 
9. Es springt mit ihm auf den sandigen Boden, während es geführt 
wird von einem erfahrenen Mann(?), der seine Augen wie ein Falke 
umherschweifen lässt; 
10 Wie werde ich es aushalten, nicht an dich zu denken, О cAmr 
oder wie, cAmr, kann ich die Fassung wahren? 
11 Ich habe ihn eine Zeitlang erzogen, indem ich ihm ein glückliches 
Leben gab, in guten und in schlechten Zeiten habe ich ihm zu 
essen gegeben 
12 bis ich auf ihn (d.h. sein Überleben) hoffen konnte, kurz bevor er 
die Zähne wechselte; 
13 Ich gab ihm eine Erziehung nach dem Beispiel seines Vaters, Sacd 
[und?] dessen Vater [und?] nach dem Beispiel meines Vaters, 'Abu 
Nas/dr40 
14 In meiner (ständigen) Sorge um ihn liess ich ihn umherreisen 
im Lande zwischen sandigen Wüsten; 
15 Ich liess zusammen mit ihm die Acker und Befestigungen (links 
liegen) und liess ihn wohnen in der verödeten Wüste; 
16 Ich baute ihm ein Schutzdach (aus Stoff) über seine Wiege, 
damit er mittags unter einer Decke schlafen konnte, die ihn vor der 
Sonne schützte; 
17 Ich liess ihn ständig nach oben und nach unten gehen 
von der einen Seite der Wüste zur anderen 
18 auf der Flucht mit ihm, denn der Tod war nach ihm auf der Suche 
3 9
 Oder: "in ihrer (Reise-)Gesellschaft". 
4 0
 Die Übersetzung ist schwierig: eine Möglichkeit, wenigstens eine 
asyndetische Verbindung zu vermeiden, wäre wälid als "Erzeuger" zu 
verstehen, also: "seines Erzeugers, Sacd, seines Vaters". 
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wo immer ich mit ihm hinzog, ohne dass ich es wusste 
19 his ich mit ihm zu seiner Ruhestätte vorgestossen war 
wie ein Opfertier geschleppt wird zum Opfer; 
20 Ich konnte mich nur mit ihm (da) niederlassen und er (d.h. der 
Tod) näherte sich, während er (°Amr) echlief heim Anbruch des 
Tages; 
21 Ein Schlummer traf meinen Kopf und ein leichter Schlaf liées 
meinen Kopf neigen, ein Schlaf, der aus dem Kopf hervorsprang wie 
eine Betrunkenheit; 
22 Und die Leute des Stammes lagen ausgestreckt zwischen ihren 
Satteln als oh sie betrunken seien vom Wein; 
23 PlötzUch erschreckte mich ein Geräusch, das meine Aufmerk-
samkeit auf sich zog und es jagte mir einen Schrecken ein; 
24 Da sprang ihn sein Todesgeschick an: 
es hatte sein Gesicht und seine Brust schon aufgekratzt; 
25 Und da fing er an, Blut zu spucken und zu husten, 
(Blut) das in seiner Brust schäumte; 
26 Und der Tod krümmte ΐΗτι zusammen und streckte ibn aus 
wie ein Kleid, wenn es gefaltet und (wieder) ausgelegt wird; 
27 Er rief mich, ihm zu helfen: früher war ich immer sofort 
bereit, ihm zu helfen; 
28 Aber diesmal scheiterte ich, während sein Todesgeschick (ihn) traf 
('Ъеви д") zwischen der Schlagader an seinem Hals und der 
Schlagader seiner Lungen; 
29 Dann starb er dahin: durch den Tod von welch einem Helden bin 
ich getroffen, sein Geschick übersteigt meine Kraft; 
30 Wenn jemand sagen würde: "Komm und kauf ihn doch frei", dann 
würde ich für ihn mich selbst und was ich an Eigentum gesammelt 
habe, hergeben; 
31 oder, wenn ich Macht hätte über mein Leben, 
dann hätte ich ihn lieber mit der Hälfte meines Lebens beschenkt; 
32 Das Schicksal hat sich mit seiner vollen Brust über ihn geneigt: 
wer könnte dem vollen Gewicht des Schicksals wiederstehen? 
33 Du warst für mich ein Oberarm zu meinem Oberarm 
und eine Hand, ein Rücken für mich neben meinem; 
-34 Du warst für mich ein aufgehobener Schatz, über den ich mich 
freuen konnte, aber jetzt sehe ich, wie die zerstörerische Zeit 
meinen Schatz misshandelt hat; 
35 Ich sehnte mich nach dir und mein Herr erprobte mich mit deinem 
Tode(?) obwohl er mein Bedürfnis gesehen hatte; 
36 Wenn mein Herr es gewollt hätte, hätte er mich länger von 
meinem Sohn gemessen lassen und mein Sohn hätte mich länger 
unterstützt; 
37 Über dir, mein Söhnlein - wie sehr brauchen wir dich - sind jetzt 
230 MIT POESIE VERTREIBE ICH DEN KUMMER MEINES HERZENS 
Felsplatten gelegt (sc. als Grabbedeckung); 
38 Möge Gott dich nicht verwesen lassen, о cAmr, auch wenn du jetzt 
gegangen bist, sind wir (alle) auf deiner Spur; 
39 Dies ist der Weg aller Menschen: 
wer diesem Weg folgt, ist sicherlich auf einer Spur (der anderen); 
40 Siehst du sie in ihren Wohnstätten denn nicht 
warten in schrecklicher Angst? 
41 Der Tod wird sie gewaltsam zu seinen Trinkstellen führen: 
diesem Zwang sind sie (immer) unterworfen gewesen. 
Man kann mit einigem Grund behaupten, dass dieses Gedicht zu 
den Höhepunkten der arabischen Literatur gehört. Ich glaube, dass 
wenigstens zwei Merkmale dieses Textes doch relativ auffällig eind: die 
Weise, wie die unmittelbare Verbundenheit einer Mutter zu ihrem Kind 
dargestellt wird, und die realistischen Szenen aus dem Alltagsleben, die 
hier beschrieben werden (Ves. 4-9; 11-17) sowie die realistische 
Beschreibung der letzten Phase der tödlichen Krankheit des cAmr (Vss. 
24-8). Sogar der moderne Leser braucht wenig Einbildungskraft, sich ein 
Bild der gebotenen Darstellung zu erschaffen, obwohl die Übersetzung 
einiges verletzen mag. 
Was bei einer näheren Betrachtung auffallt, ist die sorgfältige 
Strukturierung des Gedichts: 
Vss. 1-3: Die Brechung des safer und der geschmeidige Übergang zu der 
Bestattungsszene in 2 und von da zu der Beschreibung des verstorbenen 
Jungen; 
Vss. 4-9: Die Beschreibung wird in der Vergangenheit fortgesetzt, und 
betrifft sein Aussehen, wie er sprechen lernt, seine guten Eigenschaften 
(zu dieser Zeit schon) und sein erstes Ausreiten zu Pferde. Was auffällt 
ist, dass die beschriebene Bewegung im Laufe dieses Abschnitts ständig 
zunimmt; 
Vs. 10: Als grausame Erinnerung ein jäher Übergang zum eigentlichen 
Grund des Gedichts: Das Unvermögen, die Fassung zu wahren; 
Vss. 11-17: Von neuem wird hier seine Jugend beschrieben, aber jetzt 
liegt der Nachdruck viel mehr als in Vss. 4-9 auf dem Verhältnis 
zwischen Mutter und Kind. Auch in diesem Abschnitt ist eine ständige 
Zunahme der beschriebenen Bewegung zu verzeichnen, die sich hier auf 
das Reisen bezieht, aber zur Abwechslung in 16 unterbrochen wird von 
der fast rührend wirkenden Szene des Mittagsschlafes; 
Vss. 18-19: Wie ein Blitz trifft das baraban: "aber in Wirklichkeit auf der 
Flucht vor dem Tod, ohne es zu wissen"; 
Vss. 20-22: eine entgegengesetzte Bewegung, immer mehr Ruhe und 
Schlaf; 
Ves. 23-29: Die Beschreibung der letzten Krankheitsphase; von 23-26 
immer mehr Bewegung bis zu den Fieberkonvulsionen, die das Ende 
einleiten und im tragischen Gegensatz dazu die Ohnmacht der Mutter, 
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ihm zu helfen (27-28); 
Vss. 30-32: Nochmals ihre Ohnmacht, dem Schicksal zu widerstehen; 
Vss. 33-34: Seine guten Eigenschaften werden nochmals gepriesen; 
Vss. 35-36: Sie ergibt sich dem Willen Gottes; 
Vss. 37-38: Beschreibung des Grabes und letzter Gruse; 
Vss. 39-41: Sie richtet sich an ihr Publikum mit der Feststellung, dass 
der Tod alle treffen wird. 
Eine solch durchdachte und durchgehaltene Komposition, versehen 
mit dichterischen Verfahren, die das Tempo der Erzählung verlangsamen 
bzw. beschleunigen, scheint mir in der altarabischen Literatur eher 
selten; das gilt wenigstens für die Frauenmaräthl. Der Gehalt an 
Realismus und an unmittelbarer, gefühlvoller Bezogenheit dieser Frau 
scheint mir ebenfalls ziemlich ungewöhnlich. Bemerkenswert ist, dass 
eben diese Merkmale, die die Qualität dieses Gedichts ausmachen, die 
Authentizitätsfrage in diesem Falle zu rechtfertigen scheinen. 
Ich meine, dass die hier vorgestellten Texte die Möglichkeiten 
verdeutlichen die die vor- und frühislamische Frau hatte, ihre 
Trauergedichte lyrisch, d.h. persönlich oder "ichbezogen", zu gestalten. 
Dass das lyrische Element sich auf Maräthl auf junge Kinder 
beschrankt, ist logisch in dem Sinne, dass in Maräthl auf Erwachsene 
doch der panegyrische Charakter bestimmend ist: zu einer 
"Ichbezogenheit" kommt es da nur dann, wenn die Dichterin sich über 
ihre neu entstandene Lage ausspricht oder beklagt. 
Es mag sein, dass auch in den seltenen Maräthl von Männern auf 
ihre Frauen lyrische Elemente vorhanden sind, aber diese Gedichte 
fallen ausserhalb des hier angesprochenen Korpus. 
III: Die geschichtsbezogene Marthiya 
Als Dichterin stellt al-Kansä' einen Sonderfall dar: es werden ihr 
ziemlich viele Trauergedichte zugeschrieben, zwischen 100 und 110 
Stück: mehr, als bei jeder anderen Dichterin der Fall ist Andere 
Dichterinnen, wie al-Kirniq, Laylä al-'Akyauya, Daktanüs oder Mulayka 
al-èaybânîya bringen es nicht auf mehr als jeweils ungefähr 13, 14, 8 
und 5. F.in solcher zahlenmässiger Ausnahmefall braucht eine 
Erklärung. 
Zuerst könnte man argumentieren, dass nicht alle Marätbi die al-
Kansä' zugeschrieben werden, auch tatsächlich von ihr gedichtet worden 
sind: einen solchen Zweifelsfall bildet z.B. das Gedicht, das im ersten 
Kapitel angesprochen wurde41. Das Problem bei diesem Gedicht ist, dass 
es dazu noch eine parallele Version gibt, die einer anonymen Frau aus 
Siehe S. 40-5. 
232 MIT POESIE VERTREIBE ICH DEN KUMMER MEINES HERZENS 
Basra zugeschrieben wird. Man könnte sich fragen, was genau passiert 
ist: hat etwa diese unbekannte Frau das Gedicht der al-Kansä' in seiner 
heutigen oder in einer anderen Form gekannt und dann paraphrasiert 
oder wiederholt, oder ist ein ursprüngliches Gedicht einer solchen Frau, 
wie wir es jetzt noch mehr oder weniger gut kennen, vielleicht nach 
einer leichten Umdichtung in den Diwan der al-Kansä' gelangt, 
gegebenenfalls als Teil einer Marthiya, die da schon vorhanden war? Hat 
al-Kansä' selber das ihr bekannte Gedicht einer unbekannten Frau 
erweitert, verbessert und/oder neu gestaltet? Oder gehen beide Versionen 
auf eine ältere zurück, die jetzt unbekannt ist? 
Es ist kaum noch möglich, diese und ähnliche Fragen zu 
beantworten. Es kann auch passiert sein, dass einige Gedichte heute al-
Kansä' zugeschrieben werden, die sie nicht verfasst hat, die ihr aber 
bequemlichkeitshalber zugeschrieben werden, entweder weil die 
Urheberin unbekannt war oder aus reinem Zufall. Dennoch bleibt die 
Anzahl ihrer Gedichte beachtlich, vor allem wenn man annimmt, dass 
einige ihrer Gedichte vielleicht auch verloren gegangen sind.42 
Ausserdem soll al-Kansä' über längere Zeit ihres Lebens Gedichte 
verfasst haben: als frühestes Datum für ihre ersten Marâthî kommt das 
Todesdatum des Mucäwiya in Betracht, d.h. um 612, und als letztes ihr 
eigenes Todesdatum, das aber sehr unsicher ist (schätzungsweise 
zwischen 646 und 660)43. Man darf also annehmen, dass die Dichterin 
über einige Jahrzehnte ihre Gedichte verfasst hat. 
Ziemlich gut argumentiert ist der Versuch der cÄ'iSa cAbd al-
Rahmän (= Bint al-Sätf), die Marathi der al-Kansä' in eine 
chronologische Reihenfolge zu bringen44. Zuerst teilt sie das Leben der 
Dichterin in drei Phasen ein: 
- vom Anfang ihrer dichterischen Tätigkeit bis zum Tode Mucäwiya's 
(d.h. bis 612) 
- vom Tode Mu'äwiya's bis zum Tode Sakr's (von 612 bis 616 oder kurz 
danach) 
- nach dem Tode des Sakr. 
Dann versucht die Autorin innerhalb jeder dieser drei Phasen Zyklen zu 
unterscheiden. Nur in der letzten Phase, also der nach dem Tode von 
Sakr, geht eie allerdings wirklich systematisch vor. Die Zyklen, die sie 
darin unterscheidet, sind: 
a) die unmittelbare Reaktion der Dichterin auf die Mitteilung von Sakrs 
¿
 Wie z.B. die Ъапшуа aus dem letzten Kapitel die in keiner der 
Drwänfassungen vorkommt. 
4 3
 Für eine Zusammenfassung der Diskussion über ihr Todesdatum 
siehe: Bint al-Öäti', Kansä', 64-6. 
4 4
 Bint al-Säti', Kansä', 85-114. 
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Tod bis zur Trauersitzung (ma tam) und Bestattung der Leiche; 
anschliessend soll die Dichterin einige Kurzgedichte (maqtifàt qisàr) 
verfasst haben, die die Stille nach dem Sturm repräsentieren sollen. 
Die Marätbi dieses Zyklus sollen durch Metrum und Reim die 
passendsten für die (spontane) Trauerklage gewesen sein (humà min 
'aktar al-'awzän wa-1-qawäß mulà'amatan Π-7-nuwäh), womit diese 
Gedichte fast zur (spontanen) Trauerklage inadb wa-caml) werden. 
Dann setzen sich in kürzeren Gedichten die Metren taWÜ und wàfir 
durch: ein Indiz für eine Periode der traurigen Ruhe (al-hudü'al-hazhi). 
Bezeichnend für diese Kurzgedichte ist eine betrachtende Haltung (nafa 
ta'ammuEyà). 
b) im zweiten Zyklus dieser Trauergedichte erinnert al-Kansä' sich an 
den Tod ihres anderen Bruders, Mueäwiya. Sie richtet sich auch an ihren 
Stamm, indem sie auf den Verlust der Besten der Sulaym hinweist. Sie 
thematisiert in ihren Trauerklagen ihre eigene glückliche Vergangenheit 
und die Ruhmestaten ihres Stammes, die jetzt in die Vergangenheit 
gehören. 
c) zum dritten Zyklus gehören die Gedichte, in denen sie Abstand nimmt 
vom gemeinsamen Lob ihrer beiden Brüder und sich wieder dem Lob 
ihres Favoriten zuwendet: Sakr. Aber mehr als im ersten Zyklus sind 
ihre Gedichte hier kunstvoll gestaltet: sie wendet sich mehr der Form zu, 
wiederholt aber die alten Themen. Sie hat die Phase des Schocke hinter 
sich gelassen und lernt mit der Zeit, ihren Kummer zu verarbeiten. 
Diese Diachronie der Trauerklagen von al-Kansä' ist bestechend, 
nicht zuletzt wegen der von cA'iâa cAbd al-Rahmän getroffenen Auswahl 
der Beispiele. 
Auch Gabrieli versucht, die Gedichte von аІ-Капва' chronologisch 
zu ordnen und stützt sich dabei auf einige bekannte Daten aus ihrem 
Leben. Diese Daten haben aber mit ihren Trauergedichten wenig zu tun 
und beziehen sich eher auf Streitgedichte, die sie mit Hind bint TJtba 
und mit Salma bint cUmays gewechselt haben soll. Seine Einteilung in 
"vorislamische" und "islamische" Trauerklagen der al-Kansä' ist kaum 
untermauert.46 
Obwohl die Periodisierung von cÄ'iSa cAbd al-Rahmän überzeugend 
wirkt, hat sie doch wenigstens einen Mangel aufzuweisen: die von ihr 
zitierten Beispiele sind Fragmente einzelner Gedichte und nicht ganze 
Gedichte. Fraglich ist auch, ob man zuerst Phasen in einem Leben 
unterscheiden sollte, um dann die passenden Gedichtfragmente dazu zu 
suchen: hier droht die Gefahr von Zirkelschlüssen. 
Ohne noch die einzelnen Beispiele der cAbd al-Rahmän zu kennen, 
habe ich eine willkürlich zusammengesetzte Stichprobe von vier 
Gabrieli, al-Kansä', 239^2. 
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Gedichten der al-Kansä' darauf zu befragen versucht» ob man sie in 
Zusammenhang miteinander datieren könnte. Erst später stellte sich 
heraus, dass aus zwei dieser Gedichte Fragmente von cAbd al-Rahmän 
benutzt wurden: ohne ihre Einteilung in Zweifel ziehen zu wollen, 
musste ich feststellen, dass meine relative Datierung von derjenigen der 
cAbd al-Rahmän abweicht: mein Gedicht 1 wird von ihr dem spätesten 
Zyklus in der letzten Lebensphase der Dichterin zugeschrieben, während 
mein Gedicht 4 zum zweiten Zyklus der letzten Phase gerechnet wird. 
Ich werde die vier Gedichte vollständig zitieren, übersetze aber nur die 
relevanten Zitate. Die Reihenfolge ist chronologisch: das erste Gedicht 
halte ich für das älteste. 
Gedicht l 4 6 
1. yñ bna Ί-àafidi wa-kayra Qaysin киШЬй 
kallaftam ñ basratin wa-tabaüudi 
2. fa-la-'abkiyannaka та samftu bamàmatan 
ta<fü badïlan fí tarif i Ί-èarqadi 
3. 'anta Ί-mubannadu min Sulaymin fì l-culà 
wa-1-fafu lam yasbi 1-kiramu bi-maäbadi 
4. gadkunta bisnan U-l-caSiratìkullibà 
wa-kapbabà 'inda Ί-bumàmi Ί-'asyadi 
6. fa-'dbab wa-là taìfad wa-kullu mifammarin 
sa-yaduqu ka'sa mamyatin bi-tanakkudi 
6. li-Tlani dama bamnabàaira ЧппяНчт 
badamü 'l'amuda wa-'adrakü bi-'l-'aswadi 
7. dakma Ί-daáfatimàjidan tfràqubu 
ka-7-badrí 'awβ tafatín ka-b'Afudi 
1. Oh Sohn des Sarîd und bester des ganzen Stammes Qays, 
du hast mich zurückgelassen in Kummer und Apathie; 
2. Ich werde dich sicherlich beweinen, solange ich eine Taube höre, 
die ihr Junges ruft in den ¿argad-Zweigea; 
3. Du [warst] das Schwert von Sulaym, auf den Gipfeln 
und der herausragende Zweig (= sayyid), der sich nicht von den 
Edlen einkreisen Uess beim Schauspiel [des Kampfes]; 
4. Du warst ein fester Burg für die ganze Familie 
und ihr Wortführer beim höchsten sayyid; 
6. Geh' fort und mögest du nicht verwesen: jeder Langlebende 
wird den Becher des Schicksals mit Erbitterung schmecken; 
6. Was für "vortreffliche" Leute sind doch diese Schakalenjunge: 
sie haben die Stütze [des Stammes] zerstört und den Ranghöchsten 
Dîwân 1896, 65-6. 
Dïwân (ed. cAwadayn), 367, liest hier raddu. 
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ergriffen; 
7. Freigebig, von ruhmvoller Herkunft wie der strahlende Vollmond oder 
in seinem Aussehen wie die Äa'if-Sterne. 
Gedicht г 4 8 
1. 'abkJcalä Ί-batali llaçfi jallaltumû sakran tiqälä 
2. mutabazziman bi-l-sayfì yarkabu rumbaba balan fa-bälä 
3. yä Sakra man li-'l-kayli 'idruddat fawärisubä "y'älä 
4. mutasarbiñ balaqi Ί-badidi takälubum fihijimàlà 
5. wayñ 'alayka 'ida tabubbu Ί-fJbu bäridatan äamälä 
6. wa-1-baydabu Ί-surràdu lam yaku ¿aymubà 'illà piala 
7. li-yurawwfa Ί-gawma49 Vagina nefudduhum Ena "iyälä 
8. kayru l-bariyatiß giran Sakrun wa-'akramubum fsfälä 
9. wa-bwa 1-mu'ammalu wa-'lladiyurfä wa-'afdalubä nawälä' 
1. Ich weine um den Helden, auf den ihr schwere Felsplatten gelegt 
habt; 
2. Mit dem Schwerte gegürtet griff er immer wieder zu seiner Lanze; 
3. Oh Sakr, wen gibt es für die Reiterei, wenn die Reiter eilig 
zurückgetrieben werden, 
4. gekleidet in ihren eisernen Kettenhemden; du würdest denken, sie 
wären darin (stark wie) Kamele. 
5. Meine Klage gilt dir, wenn der Wind kalt aus dem Norden weht, 
6. und die wasserarmen kalten Wolken, deren Regen nur Sprühregen ist 
7. um so die Leute zu beunruhigen, die wir unter uns zu den Abhängigen 
zählen; 
8. Der beste der Kreaturen beim Bewirten, Sakr, und der edelste von 
ihnen in seinen Ruhmestaten; 
9. Er ist derjenige, auf den die Hoffnung gesetzt ist, und von dem etwas 
erwartet wird und der beste im Geben von Geschenken. 
Gedicht 3 6 0 
1. "aynayyajudä bi-danfin gayri manzüri 
wa-'afwilä 'inna Sakran kayru maqbüri 
2. là takdulänl fa- 'inni kayru nasiyatin 
h'-dikriSakrin baffi '1-majdi wa-l-kjri 
3. yä Sakru man li-tirädi '1-kayli 'id wuzfat 
wa-li-l-matàyâ 'idäyuSdadna bi-l-küri 
Diwan 1895, 223-4. 
Oder vielleicht la-yurawwsfu '1-qawmu? 
Efiwän 1896, 125-7. 
236 MIT POESIE VERTREIBE ICH DEN KUMMER MEINES HERZENS 
4. wa-li-l-yatämä wa-li-l-'adyäß 'in taraqü 
'abyätanä li-fa'ahn minka makbüri 
5. wa-man li-kurbati "änin ß '1-watäqi wa-man 
yifp Ί-jazíla caJä 'uarin wa-maysüri 
6. wa-man li-tsfnati kalsin 'aw li-hätifatin 
yawma Ί-suyäbi bi-fiirsänin ma^ämri 
7. farra Ί-'aqäribu 'anhä befdamñ duribü 
bi-l-maSrañyati darben ¿аута tsfziri 
8. wa-'aslamat bsfda naqfí 'l-baydfi^ wa-etusifat 
min bsf di ¡addati cayáin ¿ayrimaqtOri 
9. yä Sakra kunta lana ¿aytan nsfiiu bini 
law 'ambalatka mulimmätu Ί-maqädiri 
10 yä farisa Ί-kayli 'in äaddü fa-lam yahinü 
wa-färisa Ί-qawmi 'in bammü bi-taqsiri 
11 yä labia nafsi calä Sakrin 'idä rakibat 
kaylun li-kaylin ka-'amtäli l-yrfänri 
12 wa-'alqaba '1-qawmu barban laysa yulqibubä 
'illa l-masBñru 'abnäb 'l-masSfiri 
13 yä Sakru mädä yuwärl Ί-qabru min karamin 
wa-min kalä'iqa "affätin matänlri 
1. Meine beiden Augen, seid gütig mit Tränen, die nicht in geringer 
Zahl sind, und klagt, denn Sakr ist der beste, der bestattet iet; 
2. Lasst mich nicht im Stich, denn ich vergesse die Erinnerung an 
Sakr nicht, den Eidgenossen des Ruhmes und der Freigebigkeit; 
3. Oh Sakr, wen gibt es für die aufgejagten Reiter, wenn sie sich 
verteilen und für die Reittiere, wenn sie [zum Kampf] gesattelt 
werden, 
4. und für die Waisenkinder und die Gäste, wenn sie nachts zu 
unseren Zelten kommen, wegen einer Gütigkeit, die man von dir 
[immer] empfand; 
5. Wen gibt es für den Kummer eines Gefangenen in Ketten und wer 
gibt reichlich, ob es ibm gut geht oder schlecht; 
6. Und wen gibt es für den schnell versetzten Lanzenstich, oder für 
eine Frau, die um Hilfe ruft 
am Tage des Kriegsgeschreies von Seiten der im Angriff erfahrenen 
Reiter; 
7. Ihre Verwandten sind von ihr weggeflüchtet, nachdem sie mit den 
Schwertern nicht leicht getroffen wurden; 
8. Sie ergab sich nach dem Brechen der Helme(?) und irrte umher 
nach einem angenehmen Leben, in dem sie genug zu essen hatte; 
9. Oh Sakr, du warst für uns eine reichlich spendende Regenwolke, 
mit der wir lebten: 
6 1
 Oder: Ί-bldf! 
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hätten die Schicksalsechläge dir nur Aufschub gewährt; 
10. Oh Reiter der Reiterei, wenn eie angriffen und nicht schwach 
waren, und Reiter [Ritter] des Stammes wenn sie sich um ihren 
Fehlschlag sorgten; 
11. Ach um Sakr, wenn die Reiter sich gegenseitig angreifen, schnell 
wie Gazellen; 
12. wenn der Stamm einen Krieg angefacht hat, der nur von 
erfahrenen "Anfächern", Söhnen von "Anfächern", angefacht werden 
[sollte]; 
13. Oh Sakr, was verbirgt das Grab an Freigebigkeit 
und an reinen aufrichtigen Eigenschaften. 
Gedicht 4 6 2 
1. ta°arraqam Ί-dabru паЬзап wa-bazzà 
vm-'aw/a'anl Ί-dabru qafan wa-¿amza 
2. wa- 'aûiâ rijàn fa-bàdu ma0an fa- 'asbaba qalbl labum mtistafazzä 
3. li-dikri lladina bumù fì Ί-biyâJi li-l-mustadifì 'ida käfa "izza 
4. ka-'anlamyakunuhhnanyuttaqà 'idil-nàsu 'iddäkaman "azza bazza 
6. wa-känü sarata ЬашМаЛкіп wa-zayna VaSraümajdan wa-'azzä 
6. bumù fì Ί-qaduni saràtu 7-'a<ùmPs 
wa-l-kä'inüna mina 1-kawSbJrzà 
7. bumümansfü/ärabum wa-l-nisäii yabfìzu 'abJä'abä Ί-mawtir^ bafzä 
8. badata laqûbum bi-mahnümatin tabünin yufcàdima li Ί-'ardi wakzS 
9. bi-bldi Ί-sifäbi wa-sumri 7-rimäbi 
fa-bi-ì-bldi darban wa-bi-l-somri wakzä 
10. wa-kaybn takaddasu Ы-7-dàrfÌna wa-tabta 7-cajä\jatiyajmiznajamzä 
11. jazaznä nawäsiya fursänihä wa-känüyazunnüna 'an lau tujazzñ 
12. fa-man zanna mimman yuläqi Ί-burüba 
bi-'an lan yusäba fa-qad zanna "aj'zä 
13. fa-ballun calä Sakra sakri Ί-nadä 
wa-mä nfatara Ί-qálbu batta tsfazzà 
14. nsfiffu wa-nsfrifu baqqa Ί-qirä 
wa-nattakidu Ί-hamda majdan wa-kanzà 
16. wa-nalbasu fì Ί-barbi пая/а Ί-badIdi 
wa-naïbasu fi Ί-'amnikazzan wa-qazzà 
1. Das Schicksal hat mich abgenagt, abnagend und einschneidend 
und es hat mich geschunden, schlagend und zerdrückend; 
2. Es hat meine Männer vernichtet, denn sie sind allesamt 
Dïwân 1895, 134-7. 
Eine bessere Variante finde ich: iisätu l-caduni 
Eine bessere Variante finde ich: Ί-kawfu. 
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umgekommen, und mein Herz ist ihretwegen aufgehetzt geworden 
3. wegen der Erinnerung an diejenigen, die beim Wüten der Elemente 
(oder: in der Unruhe) da waren für den, der um Hilfe bat, wenn er 
etwas unbesiegbares fürchtete; 
4. Als ob sie nicht ein verlässlicher Schutz waren 
als die Leute damals so waren: Ver stark ist, siegt"; 
6. Sie waren die höchsten der Banu Mälik, 
die Schönheit der Familie in Ruhm und Kraft; 
6. Sie waren damals die höchsten des Tages(?)/der Erdoberfläche 
und ein Zufluchtsort gegen die Angst; 
7. Sie verteidigten ihren Nachbarn während der Tod 
die Eingeweide der Frauen durchbohrte 
8. am Morgen als sie sie trafen inmitten einer alles zermahlenden 
Schlachtordnung; die Pferde Hessen ihre Hufschläge am Boden 
hinter sich 
9. mit weissen flachen Schwertern und rotbraunen Tänzen; mit den 
Schwertern wurde geschlagen und mit den Lanzen gestochen 
10. und mit Pferden, die traben unter den gepanzerten Leuten, 
und unter einer Staubwolke rennen sie [weiter]; 
11. Wir schnitten ihren Reitern die Stirnlocken ab (als Siegeszeichen), 
und sie glaubten, dass sie ihnen nicht abgeschnitten würden; 
12. Wer, von denen die auf Kriege stössen, meint, 
dass er nicht getroffen werden wird, der irrt sich; 
13. Es komme Wasser über Sakr, den "Felsen" der Freigebigkeit 
und möge das Herz nicht gebrochen werden, bis es sich getröstet 
hat; 
14. Wir sind rein und kennen das Recht auf Gastfreundschaft 
und wir halten den Lob für etwas ruhmvolles und kostbares; 
15. Im Krieg kleiden wir uns im Gewand aus Eisen 
und in Frieden kleiden wir und in Seide. 
Diese relative Datierung ist zustande gekommen mittels der Suche 
nach Schlüsselwörtern, die einen Anhaltspunkt Hefern können für die 
Periode, in der das Gedicht geschaffen worden sein kann und mittels -
meist subjektiver - Beurteilungen des Stils dieser Gedichte. 
Schlüsselwörter für das älteste Gedicht sind Vs. lb: "du (Sakr) hast 
mich zurückgelassen in Kummer und Verwirrung", die ersten 
Reaktionen auf einen Sterbefall. Ein zweites Schlüsselwort ist der 
Ausdruck in 6a: "Bravo ihr Söhne der Hyänenjungen: sie haben die 
Stütze (des Stammes) vernichtet". Diese zynische Anrede der Mörder dee 
Sakr ist ein Indiz für die Aktualität der Situation, in der das Gedicht 
geschaffen wurde. Diese Aktualität geht auch hervor aus der Nennung 
der Stelle, an der Sakr erschlagen wurde: al-'Aswad ist ein Hügel 
zwischen dem Najd und dem Hijäz. 
Typisch am Stil dieses Textes ist die Gedrängtheit und Knappheit 
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der Aussage: die meisten essentiellen Teile einer Marthiya sind 
vorbanden: 
-die Bezogenheit der Dichterin auf ihre eigene Situation infolge des 
Sterbefalls (1-2) 
- das Lob (3-4) 
- Hingabe und Sentenz (6) 
- Anrede an die Mörder und Lob (6-7) 
Auffallend ist schliesslich das Enjambement in 6-7, das in den 
Marätbl der al-Kansä' sehr selten vorkommt und das vielleicht ihre 
frühere Unbeholfenheit in der Dichtkunst widerspiegelt. 
Der Schlüssel zur Datierung des zweiten Gedichte ist einerseits, 
dass es sich auf das (kürzlich geschlossene) Grab bezieht (Jallaltumü 
Sakran tiqälä, "Sakr, den ihr mit schweren (Steinplatten) abgedeckt 
habt", andererseits, dass es sich detailliert auf die Umstände bezieht, 
unter denen der verstorbene Held fehlt: im Kampf (2), wenn die Reiter 
zurückgeschlagen werden (3) und wenn ein kalter Norwind weht, der 
wenig Wasser bringt (als Ankündigung der Hungersnot) (5-7). Vielleicht 
kann man daraus schliessen, dass die Dichterin diese negativen 
Umstände schon kennengelernt hat. 
Ein weiterer Indiz ist, dass ihr Stamm offenbar noch einen 
genügend hohen Status hat, um gewisse Leute als Abhängige zu 
bezeichnen: "... die wir unter uns als (für Essen und Trinken) Abhängige 
betrachten", 7b. 
Der Stil des Gedichte ist noch immer knapp wie der des vorigen, 
aber die Umstände, unter denen der Held fehlt, werden verhältnissmäsig 
breit ausgemessen. 
Das dritte Gedicht ist zu datieren anhand der folgenden 
Schlüsselwörter: fa-'inm ¿ayru näsiyatin li-dikri ЬаШ '1-majdi wa-7-
lori (2) "denn ich höre nicht auf zu denken an den Eidgenossen des 
Ruhmes und der Freigebigkeit": diese Aussage setzt voraus, dass Sakr 
schon einige Zeit tot ist. Ein weiterer Hinweis ist zu finden in 7-8: der 
Stamm hat seine Macht verloren und hat sich ergeben (an wen ist nicht 
klar): farra 'l-'aqäribu canhä ba'damä duribü bi-1-maâra/fyati darben 
¿ayra tsfziri; wa-'aalamat bsfda naqfí l-bldi wa-etuaifat min be'di 
laddati "ayäin &ayri maqtüri, "die Verwandten sind von ihr (einer 
klagenden Frau, 6) weg geflüchtet, nachdem sie mit den Schwertern aus 
Maaraf ungestraft geschlagen wurden; sie haben sich nach dem Schlagen 
der Schwerter66 ergeben und irren herum nach einem angenehmen 
Leben, das nicht karg war". Wahrscheinlich haben sie sich auch etwas 
übernommen in der Kriegsführung: (12) wa-'alqaba 1-qawmu barban 
laysa yulqibuhà 'illà Ч-тазвПт 'abnäb l-masäTri, "der Stamm hat 
Ich halte es auf die Variante naqß Ί-bîdi 
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einen Krieg angefacht (einen solchen) wie er nur von (richtigen) 
"Anfachern", Söhnen von "Anfachern" angefacht wird". Es kann sogar 
sein, dass mit dem Vergleich in Vs. 11 eine negative Aussage über die 
Pferde des eigenen Stammes gemeint ist: Pferde wie Gazellen. 
Stilistische Indizien für eine relativ späte Datierung sind der recht tra-
ditionelle Anfang des Gedichts (die Anrede an die beiden Augen) und die 
strikt parallele Strukturierung des zweiten Teils: man li-... usw. (3-6). 
Schlüssel für die Datierung dee letzten - und damit jüngsten -
Gedichts bieten die folgenden Passagen: 
1. "Die zerstörerische Zeit hat mich abgenagt mit einem Abnagen und 
einem Einschneiden 
und die Zeit hat mich gepeinigt mit ihrem Schlagen und Drücken" 
2. Sie hat meine Männer vernichtet, denn sie sind alle zusammen (oder: 
insgesamt) umgekommen..." 
Aus diesem Vers geht hervor, dass ihr Leiden schon lange gedauert hat. 
Ausserdem ist bekannt, dass sie in einer späten Phase ihres Lebens mit 
"Männern" auch ihre vier Söhne meinen kann, die alle in den ridda-
Kriegen gefallen sind. β 
4b. "... da die Leute Нятпяія so waren: wer gewinnt, nimmt die Beute", 
eine Verweisung auf frühere Zeiten und Sitten. 
6a. "Sie waren damals ..." 
14. "Wir benehmen uns noch anständig, und wir kennen noch das Recht 
der Gastfreundschaft, und wir halten das Lob noch für etwas Ruhm- und 
Wertvolles" und 
16. "Im Kriege tragen/ trugen wir noch ein Gewebe aus Eisen, und in 
Friedenszeiten (ein Kleid) aus Wolle und Seide"57 
Meint sie damit: "Dies alles im Gegensatz zu euch in der modernen 
Zeit"? 
Was die formalen Aspekte betrifft, so will ich mich auf eine 
Beobachtung zum Reim beschränken. In diesem Gedicht hat al-Kansä' 
es eich schwer gemacht, indem sie als Reim das relativ seltene "-zä" 
gewählt hat58. Sie ist an einer Stelle gezwungen, die Grammatik ein 
wenig zu biegen: in Vs. 9 kann es sicherlich eine Erklärung geben für die 
Akkusative darben und wakzä, aber man würde unter normalen 
Umständen doch eher einen Nominativ erwarten als unbestimmtes 
5 6
 Bint al-Säti', Kansâ', 48-63. 
5 7
 Eine Variante könnte die Bedeutung des letzten Halbverses erläutern: 
naababu statt nalbasu in 16b: es kann sein, dass damit auf Freigebigkeit 
hingedeutet wird, denn man schleppte das Kleid hinter sich her, um 
seine Spuren zu verwischen, d.h. man tat Gutes, ohne es den Leuten 
zeigen zu wollen. 
5 8
 Siehe Bauer, Onagerepisode, 156. 
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Subjekt eines Nominalsatzes. Auch das relativ seltsame kàlnûna in 6b 
scheint hauptsächlich auf den Prädikatsakkusativ birzä zu zielen. Kann 
es sein, dass die Dichterin gegen Ende ihres Lebens entdeckt hat, dass 
sie noch keine Marthiya auf den Reim -zà geschaffen hatte, und wollte 
sie mit diesem Gedicht diese schwierige Lücke füllen? Diese Frage ist 
kaum zu beantworten; es sei aber darauf hingewiesen, dass diese 
Marthiya das einzige Gedicht der al-Kansä' mit diesem Reim ist, das uns 
geblieben ist. 
Keiner dieser Versuche eine chronologische Einteilung der 
Trauerklagen von al-Kansä' herzustellen, vermag aber zu erklären 
warum al-Kansä' eine so grosse Anzahl von Trauerklagen, vor allem auf 
ihren Bruder Sakr, im Vergleich zu anderen Dichterinnen gedichtet hat 
und wieso sie noch lange Zeit nach dem eigentlichen Anlass solche 
Maräthi verfasst hat. 
Die Gründe für diese hohe Anzahl müssen vielleicht sonstwo 
gesucht werden. In seinem Dichterporträt von al-Kansä' stellt Gabrieli 
diese Dichterin mit Nachdruck als eine echte Beduinenfrau dar. Seine 
Charakterschilderung dieser Dichterin wimmelt förmlich von solchen 
Verweisen. Ich glaube, dass er damit völlig recht hat: al-Kansä' gehörte 
offenbar zu der Elite der vorislamischen Gesellschaft, und sie beharrt 
zeitlebens auf diesem Lebensstil. Das geht zum Beispiel aus einer 
Geschichte hervor, in der erzählt wird, wie sie von cÄ'iSa, der Frau des 
Propheten, gerügt wird, weil sie im Islam noch immer den 
vorislamischen sidär trägt, ein Kleid, das Kopf und Schultern bedeckt, 
meist von trauernden Frauen getragen wird und offensichtlich im Islam 
verboten wurde (nubiya canhu)5d. 
Einen Hauch von dem was typisch für die vorislamieche Zeit ist, 
liefert noch diese Geschichte, die mit ihrer Abweisung des Dichtere 
Durayd bn al-Simma zu tun hat, der sich um ihre Hand beworben 
hatte:60 
"'Abu °Ubayda und Muhammad bn Salläm (al-Jumahl) sagten: als 
Durayd sich um ihre Hand bewarb, schickte sie eine Dienerin (hinter 
ibm her) und sagte: schau ihm zu, wenn er uriniert, und wenn sein Urin 
den Sand durchbohrt (in капа bawluh yakriq al-'ard) und darin eine 
Furche zieht (yakuddu fiha), dann ist in ihm noch ein Rest (an Vitalität) 
übrig (fa-ßbi baqiyatun), und wenn sein Urin über den Sand flieset 
{yasibu cala al-'ard), dann ist in ihm kein Rest (an Vitalität) mehr übrig 
(fa-là baqiyatun fini). Die Dienerin kehrte zu ihr zurück und erzählte 
6 9
 Siehe U.A. Cheikho, 'Anis, 11. 
6 0
 Diese Geschichte fehlt in Gabrieli, al-Kansä', 106-12. Sie ist zu finden 
in: 'Abbäsl· Macähid, 166; al-'Isfahäiu\ al-'AgänX XV, 76, und in 
Kurzform in Ihn Qutayba, °Uyun, IV, 46. 
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ihr, dass sein Urin über die Erdoberfläche geflossen sei, und sie sagte 
darauf: in diesem steckt kein Rest (an Vitalität) mehr. Sie schickte ihm 
(darauf eine Nachricht, in der sie sagte): ich werde meine Neffen nicht 
hinterlassen, wo sie doch wie die Lanzenspitzen sind, indem ich einen 
alten Mann heirate (mä kimtu la-'adsfu barn camml wa-hum mitiu 
"awaß al-rimäb wa-'atazawwaja äaykan)" 
Offensichtlich war al-Kansä' eine richtige Beduinenfrau, die an ihre 
Umgebung mit ganz konkreten Ansichten heranging61. Zugleich aber 
zählt sie zu der vorislamischen Elite, was aus dem Status ihres Bruders 
hervorgeht: Sakr wurde schon ziemlich jung sayyiddst Banu Sulaym. 
Wir können annehmen, dass der Tod ihrer beiden Brüder die Dichterin 
fast ohne Schutz und auch ziemlich mittellos hinterliess: darüber beklagt 
sie sich auch gelegentlich, so z.B.:62 
taqûlu nisä'un äibtimin ¿ayrikabratin 
wa- 'ayaaru mimmä gad laqítu yuSîbu 
'aqùlu 'Abä Hassane lä 7-cayäu tayyibun 
wa-kayfa wa-qad Hifridtu minka yapbu 
"Frauen sagen: "du bist grauhaarig geworden, ohne alt zu sein", aber 
schon etwas Leichteres, als was ich mitgemacht habe, macht einen 
grau; 
Ich sage dann: '"Abu Hassan, das Leben ist nicht mehr gut, 
und wie könnte es, da ich von dir getrennt bin, wieder gut 
werden". 
oder:63 
wa-kunta lana ¿aytan (Var.: cayäan) wa-züla rabäbatin 
'ida nahnu äi'nä bi-'l-nawäli 'staballati 
"Du warst für uns ein Regen (Var.: Leben) und der Schatten 
einer Regenwolke: wenn wir wollten, ergoss sie sich mit 
Geschenken" 
Es könnte also sein, dass sie über längere Zeit ihre Trauergedichte 
auf Sakr verfasste und mit der Vorführung dieser Gedichte - z.B. auf 
dem Markt von cUkäz - ihren Lebensunterhalt bestritt. Sie soll bei 
diesen Gelegenheiten viel Erfolg gehabt haben und gern angehört 
worden sein. So soll sie z.B. einen Vers, den Hassan bn Täbit von sich 
deklamierte, an acht Stellen verbessert haben mit dem Argument, dass 
Solche Geschichten über konkrete Einsichten von Frauen in 
Qualitäten von Sachen und Menschen findet man z.B. in den Dialogen 
von Hind und Jumca in: Tayfür, Balägät, 58-64. 
6 2
 DTwän 1895, 15-6. 
6 3
 DTwän 1895, 22. 
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er das ïftarar-Element zu schwach dargestellt hätte . 
Eine andere Erklärung könnte aber sein, dass sie anhand ihrer 
Gedichte auf Sakr die wechselnden Umstände in ihrer Umgebung 
kommentierte: wir können uns al-Kansä' als eine beduinische Frau 
vorstellen, die, eben weil sie zur Elite gehörte, ihre Existenz bedroht sah 
von einer Gesellschaft die sich immer mehr von den Idealen der murü'a 
entfernte, eine Gesellschaft, die ihr persönlich Schutz gewährt hätte, die 
aber allmählich die neuen moralischen Überzeugungen des Islam 
übernahm. 
Wie tiefgreifend diese neuen moralischen Überzeugungen am 
Anfang gewesen sein mögen, ist schwer festzustellen, aber man darf 
annehmen, dass sie zu einem gewissen Grade mitgetragen wurden von 
den nüchternen Kaufmanneansichten des Stammee QurayS, Ansichten, 
die sich gegen die idealistischen Auffassungen der murü'a durchsetzten: 
die extreme Freigebigkeit bis hin zur selbstgewählten Verausgabung, die 
dem wahren Helden oblag, kann von einem Kaufmann eigentlich fast 
nur als sinnlose Verschwendung, als Vernichtung von Kapital 
empfunden worden sein. Von der Sicht dieser Dichterin aus muss die 
neue Moral selbst nicht unbedingt als bedrohlich empfunden worden 
sein, aber man kann sich vorstellen, dass mit dem Auftreten der neuen 
Religion anfangs doch ein gewisses Mass an gesellschaftlicher 
Unsicherheit den alten Werten gegenüber geschaffen wurde. 
In diesem Sinne können wir in den zahlreichen MaräthT dieser 
Dichterin einen Versuch sehen, das Bild des vorislamischen Helden 
weiterleben zu lassen, einen Versuch, den nachgetrauerten Helden Sakr 
als das idealisierte Bild des verschwindenden Prototyps des murü'a-
Mannes par excellence darzustellen. Damit wären diese Gedichte mit 
ihren ständig wiederholten Katalogen der murü 'a-Tugenden zu verstehen 
als indirekter Kommentar zu den sich schwunghaft durchsetzenden, 
gesellschaftlichen Änderungen, die die neue Zeit mit sich brachte. 
Die Haltung der al-Kansä' dem Islam gegenüber ist wohl bestenfalls 
zwiespältig gewesen, wie aus dem Folgenden hervorgehen mag: 
"Als sie schon eine sehr alte Frau war ("ajuz kablrä), brachten ihre 
Neffen sie zu cUmar bn al-Kattäb und sagten: Kalif! Dies ist al-Kansä'. 
Ihre Augenwinkel sind mit Geschwüren bedeckt vom Weinen (gad 
qarihat 'ämäqubä min aJ-bukä) in der JähiEya und im Islam. Wenn du 
6 4
 Cheikho, 'Anis, 9-10. 
6 6
 Husrï, Zahr I, II, 930. Zu einer ähnlichen Geschichte siehe Ibn 
Qutayba, Sir, 263, wo al-Kansä' sagt (Umschrift wie in Poesie): kuntu 
'abkl U-Sakrin mina Ί-qatli fa-'anä 'abkllahu 7-yawmamma Ί-nàr. "Ich 
habe um Sakr geweint weil er getötet wurde, aber heute weine ich um 
ihn wegen des Höllenfeuers". 
244 MIT POESIE VERTREIBE ICH DEN KUMMER MEINES HERZENS 
es ihr verbieten würdest (zu weinen), dann würden wir sie bitten, 
aufzuhören. Dann sagte cUmar zu ihr: Vertraue auf Gott und sei des 
Sterbens sicher. Sie sagte: Ich weine um meinen Vater und um den 
Besten der Mudar, Sakr, und um Mu'äwiya, und ich bin mir sicher dass 
ich sterbe (müqinatun Ы-1-mawt). Er sagte: Du weinst um sie, obwohl 
eie glühende Kohle im Höllenfeuer geworden sind? {wa-qad särü 
jamratan ñ Ί-när). Sie erwiderte: Das macht mein Weinen um sie noch 
stärker (dälika 'aSaddu li-bukäl 'alaybim). Darauf fasste TJmar 
Sympathie für sie auf und sagte: Lasst doch gefälligst euere alte Frau in 
Ruhe. Denn jeder Mann weint um seinen Kummer, und nur wer frei ist 
vom Weinen aus Kummer, kann schlafen." 
Es mag die Dichterin unangenehm getroffen haben, dass die 
Männer, die sie во sehr vor allen anderen geschätzt hat, mit dem 
Aufkommen neuer moralischer und gesellschaftlicher Werte im 
Nachhinein dazu verurteilt waren, auf ewig in der Hölle zu brennen. Sie 
sagt dann auch in einer ihrer Trauerklagen:66 
ïdhab bariban jazàka Tlàhu jannatahu 
cannä wa-kullidta fí 'l-fìrdawsi takfidä 
"Geh' dann auch ausgeplündert (sc. weil er alles vergeben hat) von uns 
weg; möge Gott dir seinen Garten gönnen; mögest du für immer in 
seinem Paradies wohnen" 
In diesem Kapitel ist versucht worden zu zeigen, dass die Gattung 
der Marthiya sich nicht notwendigerweise auf die Totenklage in engem 
Sinne beschränkt: die im Zusammenhang mit der Totenklage und mit 
dem Nachruf auf einen Verstorbenen gebotenen Themata und Verfahren, 
die in Kapitel III vorgestellt wurden, reichen sehr wohl айв, um die 
Marthiya nicht nur als Klage zu gestalten, sondern um sie auch für 
andere Zwecke einzusetzen, obwohl diese Zwecke oft mit dem Anlass der 
eigentlichen Klage verbunden sind. Die Marthiya als Aussage kann sich 
auf einiges mehr als nur auf den Nachruf des verstorbenen Helden 
beziehen: sie kann als Mittel verwendet werden, das der Frau die 
Möglichkeit gibt, ihre Meinung in bezug auf Ereignisse in ihrem Leben, 
die mit einem Sterbefall zusammenhängen, hervorzuheben. Sie kann 
auch dazu verwendet werden, das einzigartige und äusserst persönliche 
Mutter-Kind Verhältnis darzustellen, und zwar auf eine Weise, die 
heutzutage noch anzusprechen vermag. Dies illustriert, dass von einer 
Frau in erster Linie nach dem Ableben eines (potentiellen) Helden eine 
Trauerklage erwartet wurde, dass sie aber von ihrer Sicht aus durchaus 
das Bedürfnis hatte und sich auch die Freiheit nahm, sich zu gewissen 
gesellschaftlichen Entwicklungen zu äussern oder auch ihr Publikum an 
ihren ganz persönlichen Gefühlen teilhaben zu lassen. 
Dîwin 1895, 66. 
Schluss 
I: Die Stellung der Marthiya in der vorislamischen Literatur 
Goldzihere Beschreibung der Entwicklung der Trauerklage 
klingt überzeugend: "Sehr früh nimmt die Todtenklage auch ent-
wickeltere poetische Formen an. (...) Aus den Sag°-Rufen werden 
zunächst kurze metrische Sprüche von wenigen Zeilen, zuweilen auch 
längere Regez-Lieder, aus denen eich dann stufenweise die ausgebil-
dete Marthiya in der metrischen Mannigfaltigkeit und Kunstform der 
KasTden-Gedichte entwickelt"1. Der Sachverhalt im Korpus der 
Frauenmaräthi entspricht dieser Beschreibung aber nicht: Aue der 
ganzen frühen Periode, aus der Trauerklagen von arabischen Frauen 
überliefert sind, sind die voll-entwickelte Marthiya und die Niyäha 
nebeneinander zu belegen. Es kann sein, dass Goldzihere "Ent-
wicklung" sich vor der Periode, aus der uns Klagen überliefert sind, 
abgespielt hat, aber in bezug auf das vorliegende Material scheint es 
eher so zu sein, dass die arabische Frau in dieser Periode die Wahl 
hatte zwischen unterschiedlichen Formen, wenn sie sich dazu ent-
schlossen hatte, eine Trauerklage zu verfassen. 
Auch die Entwicklungsstufen, die von Goldziher beschrieben 
werden - nämlich за/ ··> rajaz --> qarid -, sind einigermassen frag­
würdig, weil ja verhältnismässig wenige Trauerklagen im Metrum 
rajaz verfasst sind. 
Bellamy schildert eine historische und geographische Ent-
wicklung der Marthiya, sowohl von Frauen als von Männern: Sie sei 
nicht vor der ersten Hälfte des 6. Jahrhunderts zu belegen, und ihr 
Ursprung läge beim Stamm Mudar in Zentralarabien und im Hijaz2. 
Das Phänomen der Marthiya hätte Nordarabien von diesem Gebiet 
aus erst in islamischer Zeit wieder erreicht, was Bellamy aus dem 
Fehlen von Marâthï auf gaseanidische und lakmidische Fürsten 
schliesst3. Um zu dieser Schlussfolgerung zu gelangen, ist der Autor 
gezwungen, einige Maràthï von frühen Dichtern als Fälschungen zu 
deuten, was kaum zur Haltbarkeit seiner Ansichten beiträgt. Vor 
allem die Dichterin al-Kirniq würde da ein Problem bilden, das von 
Bellamy nicht angesprochen wird: Sie gehörte zum Stamm Bakr bn 
1
 Goldziher, Bemerkungen, 308; Wörtlich übernommen in Bellamy, 
Observations, 46. 
2
 Bellamy, Observations, 53. 
3
 Bellamy, Observations, 52. 
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Wä'ü, die praktisch Nachbarn der Lakmiden waren4. Ihr Geburtsda-
tum wird zwischen 520 und 530 A.D. angesetzt 
Man kann vielleicht am ehesten annehmen, dass eine Dichter-
in, die in dieser frühen Periode eine Trauerklage verfassen wollte, 
dabei die Wahl zwischen mehreren Metren hatte: saf, vielleicht rajaz, 
ein majzü -Metrum wie kñmil Dimeter, oder qarld. Abgesehen davon 
konnte sie sich dazu entschliessen, Elemente aus dem saf in die 
qaríd-Oichtang aufzunehmen, da es zwischen diesen beiden Formen 
der Klage eine gewisse Interdependent gibt. 
Wenn von einer Entwicklung der Klage die Rede ist, dann 
beschränkt sie sich wohl darauf, dass die Frauen zahlenmässig immer 
mehr qarJdMetren benutzten, obwohl die Niyäha aus der frühen 
Tradition niemals verschwand. Dass es eine stilistische Entwicklung 
der Marthiya gegeben hat, ist kaum festzustellen, kann aber in 
diesem Stadium ebensowenig geleugnet werden. 
Eine wichtige, aber schwer zu beantwortende Frage ist, 
warum Frauen in der JähUTya dazu übergingen, sich manchmal der 
Form der qaríd-Dicktmig zu bedienen, und warum sie sich nicht auf 
die einfache Niyäha in saf beschränkten. Was hat sie dazu veranlasst, 
gelegentlich die Sprechebene der Niyäha zu verlassen, um zur liter-
arischen Sprechebene überzuwechseln? Es ist vielleicht nicht ganz 
richtig von literarischen Ebenen zu sprechen, da aus dieser Frühzeit 
der arabischen Literatur kaum Urteile vorliegen über das, was zur 
"gehobenen" oder zur "niedrigeren" Literatur gehört, aber man darf 
annehmen, dass die Dichtung in den etablierten Metren {qafíd) höher 
bewertet wurde als das saf, das rajaz oder sogar die Dimeter. 
Wenn man sich die Entstehungsgeschichte der Marthiya nach 
dem von Goldziher vorgeschlagenen Modell vorstellt, dann würde sie 
vielleicht zum Entstehen der garfrf-Dichtung überhaupt eine Paralle-
le bilden. Kfti solche Parallele würde zwar verlockende Perspektiven 
bieten - zumal in einigen der in Kapitel III behandelten MaräthT 
erkennbar wird, dass eine qasTdenähnliche Themenentwicklung ange-
strebt wurde6 -, aber eine Lösung der Frage bietet sie kaum: Einer-
seits erklärt sie weder das Entstehen der einheitlichen arabischen 
Metren, noch die Themenentwicklung, die auch schon für die älteste 
QasTden gattungsspezifiech ist, andererseits bietet sie keinen Aufs-
4
 Es ist nicht unwahrscheinlich, dass sie im folgenden Vers auf die 
Lakmidischen Fürsten verweist: 
nadàmà h'-l-mulûki 'idä laqùbum 
bubù wa-suqû bi-ka'sibJmu Ί-rablqi/a (?): Kirniq, Dîwàn, 28. 
6
 Siehe S. 206-7. 
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chiusa für die Motivierung dieser Frauen, sich nicht mit der Form der 
Niyäha zu begnügen. 
Falls von einer getrennten aber gleichzeitigen Entstehungsge-
schichte der QasTde und der Marthiya keine Rede sein kann, müsste 
man schliessen, dass es sich in diesem Fall um einen Aneignungspro· 
геев handelt: Die klagenden Frauen hätten sich die qand-Form als 
die für sie angebrachte Form zu eigen gemacht, aber weshalb? 
Obwohl eine endgültige Antwort auf diese Frage wohl kaum zu geben 
ist, möchte ich doch den Versuch unternehmen, die Wahl für die 
ganrf-Marthiya anhand zweier Bedürfnisse zu begründen: 
1. Es wurde schon auf das höhere Prestige der ganrf-Dichtung hinge-
wiesen. Sich dieses Prestige anzueignen, dürfte einerseits dem Bestre-
ben entsprochen haben, ein sprachliches Monument für den Verstorbe-
nen herzustellen, andererseits aber auch aus dem Bedürfnis erwach-
sen sein, mittels einer eindrucksvollen Gestaltung der Aussage sowohl 
den oft gewalttätigen Tod des Verwandten, der verständlicherweise 
tief in die Familien- und Stammesverhältnisse eingriff, als auch die 
dadurch entstandene eigene Not eindrucksvoll darzustellen. Dies bot 
die Möglichkeit, die neu entstandenen Verhältnisse und die eigenen 
Verletzungen auf eine Ebene zu heben, die es den Frauen ermöglichen 
sollte, einen entscheidenden Einfluss auf den Gang der Dinge auszu-
üben, indem sie mit grösstmöglichem Nachdruck die Blutrache forder-
ten. Zwar ist die Blutrache nur in einigen Maräthl ein Thema, aber 
der Aufruf zur Blutrache mag der Grund gewesen sein, sich der 
garld-Form. bei der Komposition einer Marthiya als wirksames Mittel 
der Verständigung in einer "Männergesellschaft" zu bedienen. 
2. Die desintegrierende Stammesgesellschaft, in der z.B. Blutrache 
offensichtlich nicht mehr als so selbstverständlich empfunden wurde, 
dass sie eine Aufforderung dazu hätte entbehren können, dürfte von 
diesen Frauen als in mancher Hinsicht bedrohlich empfunden worden 
sein, indem gewisse Normen unsicher geworden waren. Die an-
spruchsvolle Form der Marthiya konnte in diesem Zusammenhang 
unter Umständen bezwecken, die Stammesverhältnisse und somit die 
Pflicht der Blutrache als Norm neu zu bestätigen, indem den An-
gehörigen ein Idealbild des Helden vorgeführt wurde, mit dem man 
sich, aus der Sicht der Frauen, identifizieren sollte, damit die Verhält-
nisse im wesentlichen instand gehalten werden konnten. Als "Argu-
ment" für die Erhaltung der gesellschaftlichen Struktur würde die 
wenig anspruchsvolle Form der Niyäha wohl nicht reichen. 
Mit der kunstvoll gestalteten Marthiya, in deren Perspektive 
der Aufruf zur Rache (tabrld) steht, stellt die betroffene Frau sich der 
Öffentlichkeit, indem sie eich die von den Männern geübte Form 
aneignet. Nur an Hand dieser angesehenen Form ist sie imstande die 
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Öffentlichkeit aufzufordern oder gar herauszufordern, sich um ihre 
persönlichen Interessen zu kümmern. 
Gleichzeitig kann in einem mehr allgemeinen Sinne die 
Marthiya als eine der wenigen literarischen Gattungen verstanden 
werden, in der sich die Frau legitimiert der Öffentlichkeit zuwenden 
konnte, zumal von ihr bei einer solchen Gelegenheit eine solche 
schöpferische Leistung erwartet wurde. 
Vielleicht sind spontanere Formen der Klage eher als unmit-
telbare Reaktion auf Schmerz zu verstehen, und dient die "literarisier-
te" Klage etwa einem weitergehenden Zweck: das Sprechen als Hand-
lung steigert sich, damit die Gesellschaft zum Handeln gezwungen 
wird. 
II: Die Gattung "Martiiiya" 
Mit was für einer Gattung haben wir es im Falle der frühen, 
arabischen Frauenmarätbl zu tun? Diese Dichtung scheint als Gat-
tung in der Weltliteratur ziemlich einzig darzustehen: mit der nötigen 
Vorsicht kann man sagen, dass ев zumindest seltsam scheint, dass 
Trauerklagen, die wohl an vielen Stellen und öfters zur Domäne der 
Frau gehörten, von der Ebene der "niedrigeren" Literatur in die Ebene 
der gehobenen Sprache und der anspruchsvollen Literatur vordringen 
konnten6. Die Frauen verschafften sich Zugang zur Sprache, den 
Stilmitteln und der Technik der gehobenen Dichtung; sie erzwangen 
sich damit ein Gehör in der Öffentlichkeit, das in der vorislamischen 
Periode sonst nur von Männern in Anspruch genommen wurde. Zwar 
beschränkt sich die Poesie dieser Frauen nicht nur auf die Trauerkla-
ge, weil es ja bekanntlich auch Spottgedichte von Frauen gibt und 
Gedichte, die den Männern im Kampf Mut machen sollen, aber man 
kann feststellen, dass die vorislamischen Frauen die Möglichkeiten, 
die ihnen von der Trauerdichtung gegeben wurden, sich in der Öffent-
lichkeit zu äussern, vollends erschöpften, indem sie sich nicht nur auf 
den Einsatz solcher Dichtung als Nachruf auf den Verstorbenen 
beschränkten, sondern ausserdem als vollständige Mitglieder der 
beduinischen Gesellschaft mit dem Ereignis des Ablebens des Helden 
verwandte Themen uneingeschränkt ansprachen. 
Oder, wie G. Holst-Warhaft sagt: "Women lamenters were ... folk 
poets, composers, actors." Dass diese Trauerklagen von Frauen über-
haupt noch existieren, haben wir der Bewunderung zu verdanken, die 
einige von diesen Klagen in der Gesellschaft erregten, sonst wären sie 
vergessen: Holst-Warhaft, Voices, 6, 8-9. 
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Mit ihrer Aktivität erwarben sich diese Frauen einen ge-
sellschaftlichen Status, der wenigstens in bezug auf die Trauerpoesie 
dem Status des vorislamischen Dichters nicht unterlegen war. 
Ist die Frauenmarthiya eine eigenständige Gattung? 
Das ist eine sinnleere Frage, wenn nicht zugleich die Umrisse 
des Begriffs "Gattung" definiert werden. Oder wenn die Konstituenten 
dieser oder irgendeiner Gattung nicht definiert bzw. wenn nicht deren 
Grössenordnung und gegenseitiger Zusammenhang umschrieben 
werden. Obwohl diese Frage also schwer zu beantworten ist, kann 
man dennoch, und sei es auch nur in groben Zügen, versuchen fest-
zustellen, was die Frauenmarthiya von den sie umgebenden Texten 
unterscheidet. Die ersten beiden Unterschiede sind offensichtlich: 
1. Es geht um ein Gedicht, das von einer Frau verfasst wurde (zu 
Zweifeln am Geschlecht des Urhebers des Textes geben die arabischen 
Frauenmaräthl kaum Anlass: nur in zwei oder drei Fällen ist die 
Überlieferung nicht sicher); 
2. Die Marthiya ist ihrer Natur nach ein Gelegenheitsgedicht, das aus 
einem bestimmten Anlass verfasst wurde (auch wenn die Marthiya zu 
anderen, aber verwandten Zwecken eingesetzt werden kann wie in 
Kapitel IV gezeigt wurde). Das sie ein Gelegenheitsgedicht war, gilt 
für die Frauenmarthiya umso mehr, weil sie Teil des Trauerrituals 
7 
war . 
In Kapitel III ist gezeigt worden, welchen Platz die mittelal-
terlichen arabischen Literaturkritiker der Marthiya in Zusammen-
hang mit den sonstigen "Gattungen", die sie unterscheiden zuweisen. 
Diese Einteilung ist schwankend, tendiert aber im Lauf der Zeit dazu, 
die Marthiya mehr und mehr als panegyrisches Gedicht darzustellen. 
Wir müssen wohl annehmen, dass die mittelalterliche arabische 
Literaturkritik und -theorie, die an sich durchaus zu subtilen Überle-
gungen im Stande war, sich nicht dazu gezwungen sah, eine Gat-
tungseinteilung zu konstituieren, die den heutigen Anforderungen 
entsprechen würde. Hinsichtlich der Marthiya entspricht diese Lage 
tatsächlich der Entwicklung der Gattung aus der vorislamischen Zeit 
zu der panegyrischen Ode auf angesehene Verstorbene, zu der sie in 
den späteren Epochen wurde. Auf der anderen Seite glaube ich, dass 
die Literaturkritiker mehr mit dem Einzelvers in der arabischen 
Dichtung beschäftigt waren, als dass sie versuchten, Gattungskrite-
rien anhand ganzer Gedichte zu entwickeln: siehe die problematische 
Stellung der Gattung "wasf (= "Beschreibung"). 
Auch innerhalb der moderneren Arabistik ist versucht worden, 
zu einer Gattungseinteilung der alten arabischen Poesie zu gelangen. 
7
 Grutter, Bestattungsbräuche II, 100-1. 
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Die Diskussion in der Arabistik über die Gattungen in der altarabi-
echen Literatur wird weitgehend von dem Phänomen der Qasïde 
geprägt: dieses polythematische Gedicht dominierte die ganze frühe 
poetische Tätigkeit der Araber so sehr, dass es fast unmöglich war, 
eine einschlägige Gattungsemteilung hervorzubringen, ohne der 
Qasïde ihren eigenständigen Platz zuzuteilen. 
Im hiesigen Kontest würde es zu weit führen, die ganze 
Diakussion über den Begriff "gesSdä1, wie sie in der Arabistik geführt 
wurde, wiederzugeben, und es scheint daher angebracht, auf die 
Arbeiten von Bloch8 und Jacobi9 zu verweisen sowie auf die zusam-
menfassende Arbeit von Wagner10. 
Blochs Einteilung der altarabischen Gattungen wurde von 
Jacobi11 und Wagner12 zögernd und nur teilweise übernommen. Er 
unterscheidet: 
1. 'Handlungsbegleitende Ragazgesätze, ... Arbeitslieder im weitesten 
Sinne". Wagner (S. 63) zählt dazu auch Reigenlieder und nennt 
Beispiele für Lieder, die wirkliche Arbeitsvorgänge begleiten. 
Ein Problem bezüglich dieser Gruppe von Gedichten ist, dass 
es angeblich einige Mühe kostet, solche Lieder mit Beispielen zu 
belegen. Methodisch ist aber einzuwenden, dass hier Form (rajaz) und 
Funktion (handlungsbegleitend) dieser Dichtung sich überlagern: 
wenn die Kriterien für die Zusammensetzung dieser Gruppe klar 
gehandhabt werden können, würde das bedeuten, dass in den anderen 
Gruppen das Auftreten des r^/az-Metrums ausgeschlossen ist. Dieses 
Metrum wird aber zu einer grösseren Anzahl von Gedichten eingesetzt 
als nur zu Arbeitsliedern. Ausserdem ist es schwer den Begriff "hand-
lungsbegleitend" abzugrenzen: Wenn es sich dabei nur um Arbeitslie-
der oder Reigenlieder handelt, haben wir es mit Folklore zu tun. Aber 
der Aufruf zum Kampf oder zur Rache kann gewissermassen ebenfalls 
als "handlungsbegleitend" verstanden werden. Auch der Vortrag einer 
Marthiya, oder ggf. einer Niyäha, kann als handlungsbegleitend 
dargestellt werden, wenn man sich vorstellt, dass der Vortrag solcher 
Texte eine Funktion innerhalb des Trauerrituals hatte. 
8
 Bloch, QasTda. 
9
 Jacobi, Studien. 
1 0
 Wagner, Grundzüge, besondere der Kapitel "Qitca und Qasïda", 61-
82. 
11
 Jacobi, Studien, 6. 
12
 Wagner, Grundzüge, 62-71. 
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2. "Kundgebungs- und Botschaftsgesätze, mit denen der Verfasser zu 
beliebigen ihn oder seinen Stamm berührenden Situationen und Ge-
schehnissen des Lebens Stellung nimmt". Nach Wagner (S. 64) enthal-
ten solche Gedichte Vorschläge, Danksagungen, Warnungen, Rechtfer-
tigungen, Abweisungen von Drohungen, Triumph, Rügen usw., man 
könnte sagen Poesie kommunikativer Art, die nach Jacobi (S. 6) oft 
dem Schiuseteli einer QasTde entspricht. 
Diese Kategorie kommt also nur nach ihrer Funktion (Mittei-
lung, Stellungnahme) zustande, und ein Unterschied nach Form 
(Metrum, Länge) spielt hier keine Rolle, ebensowenig der Umstand, 
dass sie anscheinend als Teil eines grösseren Gedichts vorkommen 
kann oder auch selbständig. 
3. "Elegien. ... meist ziemlich lange Gedichte, in denen der Dichter 
nicht zu einem bestimmten Ereignis Stellung nimmt, sondern etwa 
vergangener Jugendfreuden und -taten gedenkt, sich oder seinen 
Stamm ohne Bezug auf eine bestimmte Tat preist, Sentenzen über die 
Vergänglichkeit des Lebens und allerlei sonstige Lebensweisheit vor-
bringt usf. Auch die meisten Preislieder sind hier einzureihen, weil sie 
im allgemeinen nicht durch ein bestimmtes Ereignis veranlasst sind. 
Dagegen die Totenklage, obwohl mit dem Preislied sonst aufs engste 
verwandt, gehört wenigstens ursprünglich zu den Kundgebungs-
gesätzen, indem sie die Reaktion des Dichtere auf eine Todesbotschaft 
darstellt". Zwar hält Jacobi (S. 6) die Unterscheidung von Elegie und 
QasTde sachlich für gerechtfertigt, aber sie bezeichnet dann doch die 
Elegie als QasTde, "da der Ausdruck "Elegie" an die Marthiya ... 
denken lässt". 
Es ist wohl nicht so, dass Jacobi damit die dritte Kategorie 
förmlich aufheben und die Marthiya als QasTde ansehen möchte13. 
Problematisch ist aber der Begriff "Elegie" der für viele Arten von 
Gedichten eingesetzt wird, u. a. für die Trauerklage. 
Wagner (S. 67-8) beschränkt sich hier auf einige Beispiele für 
diese "Elegien" die, wie er meint, in dem Blochschen Modell als 
"anlasslose" Poesie zu bewerten sind, weil sie sich darin, dass sie 
nicht aus einem Anlass verfasst wurden, von der zweiten Kategorie 
unterscheiden. 
Auch hier fehlt wieder die Form als Kriterium. Ansonsten 
scheint für Wagner diese Kategorie ein Ableger der zweiten Kategorie 
zu sein, weil er - in einer subtilen Verschiebung - "Mitteilung" (aus 
Kategorie 2 bei Bloch) zu "Anlass" werden lässt und damit ein neues 
Tor öffnet: das der Gelegenheitsdichtung. Unklar ist, ob er eine dieser 
Siehe Jacobi, in Gätje, Grundriss, 17, 24. 
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beiden Kategorien als Gelegenheitsdichtung darstellen will oder nur 
eine der beiden. 
Weiterhin ist gegen diese Kategorisierung einzubringen, dass 
nicht immer klar ist, was noch "Mitteilung" bzw. "Stellungnahme" ist 
und was nicht, was man mit Preisüedern anfangen soll, die einen Teil 
einer Qasïde bilden, und schliesslich, dass die Marthiya mit dem 
Preislied nicht "aufs engste verwandt" ist, ein Standpunkt, der zwar 
von den arabischen Theoretikern geteilt wurde, aber den ich in 
Kapitel III und Г versucht habe zu entkräften. Die Weise, in der 
Bloch hier die Marthiya unterbringt, lässt vermuten, dass er in den 
Marätbl eine historische Entwicklung sieht, die sie von der zweiten 
zur dritten Kategorie geführt hat. Eine solche Entwicklung ist in dem 
uns zur Verfügung stehenden Material schwer festzustellen, einerseits 
weil "früh" und "spät" schwer zu handhabende Begriffe sind innerhalb 
eines Korpus, dessen Authentizität kaum überprüfbar ist, anderer-
seits, weil das vorhandene Material eine solche Entwicklung nicht 
aufzeigt 
4. Die Qasïde. 
Die Diskussion, was im engeren Sinne eine Qasïde ist, wozu sie 
diente, welche formalen Eigenschaften sie hat usw. ist für die Eintei-
lung der Marthiya weniger produktiv und wird hier vorläufig nicht 
beachtet. Es genügt zu sagen, dass in diesem Zusammenhang für mich 
eine Qasïde der Beschreibung entspricht, die Jacobi vornimmt: kurz 
gesagt ein polythematisches Gedicht, das im Prinzip aus drei Teilen 
besteht, einem einleitenden Teil, der sich auf die Trennung von der 
Geliebten und auf Liebeserinnerungen bezieht, einem Mittelteil, der 
eine Reise- oder Kamelschilderung bildet, und schliesslich einem 
Schlussteil, der unterschiedlichen Themen gewidmet sein kann, wie 
Lob, Selbstlob oder auch einer Botschaft. 
Wagner (S. 68) stellt fest, dass man, abgesehen von Blochs 
Einteilung, noch nach dem Inhalt der Gedichte einteilen könnte, ohne 
sich die Frage zu stellen, ob es nicht genau das ist, was Bloch be-
zweckte. Wagner merkt an, dase dann zwar ein beliebtes Thema wie 
das Selbstlob nicht mehr über verschiedene Dichtformen verteilt sei, 
dass aber bei der verhältnissmässig freien Themenwahl, die dem 
Dichter bei monothematischen Gedichten erlaubt war, dies zu kaum 
konventionalisierten Kleinstgattungen führen würde. Deshalb nimmt 
er keine weitere Klassifikation vor. 
Die Einteilung der Gattungen, wie Bloch sie vorgeschlagen 
hat, scheint einige Vorteile zu bieten: erstens wird damit eine ur-
sprünglich mittelalterliche Ansicht über die Länge der Gedichte als 
Kriterium miteingeschlossen (gif a gegenüber qasldä); zweitens bildet 
auch die Form des Gedichts gewissermassen ein Kriterium, indem 
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ra/az-Poesie von carici-Poesie (Poesie in den üblichen Melaren) unter-
schieden wird14. 
Die Nachteile dieser Einteilung sind aber ebenfalls klar: wenn 
eine qifa ein kurzes und eine qasida ein langes Gedicht sind, was 
heisst dann "kurz" und was 'lang"? Ist die qifa ein monothematisches 
Gedicht und die qasida ein polythematisches? Was ist in diesem Falle 
dann ein "Thema"? Es ist klar, dass die Qaslde, wie sie von Jacobi 
definiert wird, ein Gedicht mit mehreren Abschnitten ist, aber sind 
"Abschnitte" hier mit 'Themen" gleichzusetzen? Was immer man mit 
'Thema" meinen kann, es ist klar, dass ein Gedicht wie die Marthiya 
sich nicht auf das Thema des Trauerrufs beschränkt. Dennoch ist die 
Marthiya keine Qaslde im Jacobi'schen Sinne. 
Es scheint, dass diese ersten Unklarheiten zusammenhängen 
mit drei sehr unterschiedlichen Fragen: 
- sollte man die altarabische Terminologie ganz oder gar nur zum Teil 
übernehmen? In diesem Fall wird sich wahrscheinlich herausstellen, 
dass diese Terminologie unstet ist und von unterschiedlichen Autoren 
immer wieder anders benutzt wurde; wenn man diese Terminologie 
mit all seinen Unklarheiten übernehmen würde, könnte das heiesen, 
dass die Arabistik sich verfängt in der Säuberung einer Terminologie 
die gar nicht die ihre ist. Andererseits kommt man um Benennungen 
wie Qasïde und Marthiya auch nicht herum. 
- aus der Richtung der Literaturwissenschaft droht die Gefahr, dass 
eine scheinbar klare, moderne Benennung folgendermassen in Frage 
gestellt werden kann: wenn man eine QasTde ein polythematisches 
Gedicht nennt, kommt die oben genannte Frage auf, wie man denn 
ein Thema definieren würde, z.T. auch im Zusammenhang mit den 
Begriffen "Motiv" und 'Topos". 
- es stellt sich die Frage, ob Bloch's Einteilung überhaupt als Gat-
tungeeinteilung brauchbar ist: Eher scheint es, dass er Gedichttypen 
unterschiedlichen und steigenden, künstlerischen Bestrebens unter-
scheidet: die einfachste Form (die folkloristischen "Lieder"), eine etwas 
mehr etablierte Kunstform im weniger angesehenen Metrum Rajaz, 
monothematische Gedichte in einer der angesehenen Metren und, als 
Höhepunkt des dichterischen Schaffens, die QasTde . 
Auch schon in der frühesten Periode waren die Araber sich des 
Unterschieds zwischen rajaz und garld bewusst. Siehe dazu UUmann, 
Untersuchungen, 1-3. Es scheint aber, dass sich diese Differenzierung 
hauptsächlich auf unterschiedliche Bewertung dieser Metren stützt. 
16
 Das Auftauchen einer längeren, polythematischen iujuza würde die 
ganze Einteilung sprengen. Solche Gedichte sind m.W. aber aus der 
ältesten arabischen Literatur nicht bekannt, sonst hätten die arabi-
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. die nächste Frage in dieser Diskussion ist, ob es überhaupt erstre-
benswert wäre, eine klare Einteilung der vorislamischen Gattungen 
herzustellen, oder ob nicht dynamische und damit "offene" Modelle 
vorzuziehen sind, die nicht bloss eine rigide Einteilung beabsichtigen, 
sondern zu unserem Verständnis der Dichtung beitragen können. 
Die vorrangige Position der QasTde innerhalb der vorislamischen 
Dichtung und das nicht völlig geklärte Verhältniss zwischen "Form" 
und Thematik" in dieser Poesie würde für ein dynamisches Modell 
sprechen. 
Ein dynamisches und somit offenes Modell wäre vielleicht 
gleichfalls imstande, die altarabische Terminologie bzw. die Katego-
rien unterschiedlicher Grössenordnung, die mit dieser Terminologie 
zusammenhängen, zu berücksichtigen. 
So ein Modell bietet die Gattungstheorie von Hempfer: aus-
führlich beschreibt er die historischen Gattungstheorien bzw. Gat-
tungsgenesen, löst sie von ihrer Umnebelung unpräziser Begriffe und 
Kriterien los und weist auf die Inkonsequenzen in den jeweiligen 
Gattungsbezeichnungen bzw. -einteilungen hin.16 
Notwendigerweise auf Ansätze beschränkt sind seine eigenen 
Ansichten zur Problematik der Gattungstheorie, aber eben in ihrer 
Allgemeinheit zugleich nützlich für eine Randerscheinung der wie die 
arabische Frauenmarthiya und vielleicht auch für die Theoriebildung 
über einen Gattungsbereich wie den der ältesten arabischen Poesie. 
Nach Hempfer17 benötigen wir für terminologische Differen-
zierungen zuerst "normierte Prädikatoren ... um eine eindeutige 
Verständigung zu ermöglichen". Er unterscheidet einerseits Sprechsi-
tuation, Schreibweise, Typus, Gattung und Untergattung, andererseits 
Sammelbegriffe, deren Funktion später erläutert werden solL Inhalt-
lich werden diese Begriffe folgendermassen definiert: 
Sprechsituation: die durch bestimmte Faktoren charakterisierten 
Beziehungen zwischen einem Sprecher und einem Hörer. In seinen 
Ausführungen beschränkt sich Hempfer auf eine Differenzierung von 
einer performativen und einer berichtenden Sprecheituation18. 
Schreibweise: damit werden ahistorische Konstanten wie das Narra-
tive, das Dramatische, das Satirische angedeutet. Diese Schreibweisen 
sind "in verschiedenster Art in den jeweiligen historischen Gattungen 
konkretisiert"; Sie sind nicht "über die verwendeten Elemente selbst, 
sehen Literaturkritiker auf sie hingewiesen. 
16
 Hempfer, Gattungstheorie. 
17
 Hempfer, Gattungstheorie, 26-8. 
18
 Hempfer, Gattungstheorie, 224-5. 
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sondern nur über die abstrakten Relationen zwischen diesen Elemen-
ten zu definieren". Es sind primäre (wie das Narrative, das Dramati-
sche) und sekundäre (das Komische, das Satirische) Schreibweisen zu 
unterscheiden19. 
Gattung: eine historisch konkrete Realisation einer allgemeinen 
Schreibweise wie z.B. Veresatire, Roman, Epos usw. 
Untergattung: die ganz spezifische Realisation einer Gattung, wie z.B. 
die pathetische Verssatire, der pikareske Roman u.a. (Bemerkung: in 
erster Linie echeint diese Kategorie für die Frauenmarthiya weniger 
interessant, aber sie öffnet eine Möglichkeit, Hempfers Einteilung auf 
ein Gebiet auszudehnen, auf das ich später zurückkomme). 
Typen: verschiedene, grundsätzlich mögliche, d.h. überzeitliche 
Ausprägungen bestimmter Schreibweisen. 
(Bemerkung: diese Kategorie droht die Klarheit Hempfers Einteilung 
zu beeinträchtigen und scheint ausserdem, weil sie als überzeitliches 
Abstraktum dargestellt wird, für die konkrete arabische Frauen-
marthiya von geringer Bedeutung). 
Von diesen Begriffen ist der Begriff "Schreibweise" wohl am 
schwersten zu deuten. Im Nachfolgenden werde ich "Schreibweise" 
auffassen als eine Kategorie, die die Kategorien "Iberna", "Motiv" und 
'Topos" ihrer Abstraktioneebene nach übersteigt: ohne mich allzu 
nachdrücklich festlegen zu wollen, fasse ich sie auf als den Bereich, in 
dem der Dichter seine unterschiedlichen Intentionen, die sich ihm 
innerhalb des gewählten Sujets darbieten, ansprechen kann, die Hal-
tung bzw. die Perspektive, in die er sein Publikum zwingen oder 
nötigen möchte und die zu den Möglichkeiten des Sujets gehören. Mit 
dieser Umschreibung sind wir nicht weit entfernt vom arabischen 
terminus technicus msfnà im Sinne von "intended sense", oder, wie 
Heinrichs es nennt, "gedanklicher Gegenstand" im Gegensatz zum 
"sprachlichen Ausdruck" (lafz).20 Man käme m. E. dem Begriff 
i a
 Hempfer, Gattungstheorie, 224-5. 
2 0
 Heinrichs bedient sich dieser Umschreibungen am Anfang einer 
Auseinandersetzung mit einer Theorie des cAbd al-Qähir al-Jurjânï in 
seinem Dalä'il al-'I'jaz. In dieser Auseinandersetzung entwickelt 
Heinrichs nufnä weiter zu "Gedanke in einem weiten Sinne gefasst, 
es kann sich um eine beschreibende Aussage, einen Vergleich, eine 
Sentenz etc. handeln". Die Diskussion ist insofern interessant, als al-
Jurjäni ganz im Gegensatz zum allgemeinen Empfinden bei "Laien", 
dem msFnu kaum einen Wert beimisst, während für ihn nur der lafz, 
also der sprachliche Ausdruck, von Bedeutung ist. Dies, meint al-
Jurjäni rührt daher, weil die me am unzählbar sind, während die 
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"Schreibweise", wie ich ihn hier verwende auch näher, wenn man es 
als "Register" deuten würde21. 
Eine noch deutlichere Erklärung ist zu finden bei Qudäma bn 
Jafar22 in der Übersetzung von Schoeler, wobei zu bedenken ist, dass 
es hier um die genaue Definition des Begriffspaares msfna und ¿arad 
geht23: 
"Die Qualitäten der (dichterischen) Gedanken (orfani), die die 
Dichtung ausdrückt: In summa ist dazu zu sagen, dass der (dichteri-
sche) Gedanke (ma'ná) auf das erstrebte Anliegen (¿arad) ausgerichtet 
sein soll und nicht von dem beabsichtigten Zweck ('amf) abweichen 
darf. Da nun die Arten ('agsäm) der (dichterischen) Gedanken, bei 
denen man dieser Charakterisierung bedarf, unzählig sind und es 
unmöglich wäre, sie alle aufzuzählen und dabei zum Ende zu kom-
men, habe ich es für gut befunden, davon (nur) das Hauptsächliche 
(sadrán) zu erwähnen, welches von eich selbst Kunde gibt und für das 
andere, das ich nicht erwähne, Beispiel und Kriterium ist; (ferner 
habe ich es für gut befunden,) dies (nur) bei den Hauptanliegen 
(Vlàm min 'afräd...) der Dichter ... zu tun und bei dem, was sie am 
'alfäz ihrer Zahl nach beschränkt sind. Heinriche stellt diese Auffas-
sung als durchaus akzeptabel dar, indem er, anhand neuer techni-
scher Termini, die von al-Jurjäni entwickelt wurden, zeigt, wie der 
Dualismus lafz / ma*ná von diesem Kritiker förmlich aufgehoben 
wurde. Zugleich aber stellt Heinriche fest, dass die Anzahl der metani 
nicht ohne weiteres als unbegrenzt gelten kann, schränken doch die 
dichterische Konvention und Tradition diese ma'am bedeutend ein: 
Heinrichs, Dichtung, 69-79. 
2 1
 Es spricht z.B. für sich, dass das Humoristische oder das Komische 
innerhalb einer "Gattung" wie die Marthiya keinen Platz haben, wohl 
aber z.B. das Didaktische. 
2 2
 Qudäma, Naqd, 23 (arabischer Text). Der Passus lautet: 
"nvfüt al-msfanl 7-dàll 'alayhà Ί-äfrjimsf al-wasf li-dàlika 'an уакйпа 
Ί-msfnà muwäjiban li-l-frarad al-maqsud ¿ayr "adii "an al-'amr al-
matlüb, wa-lammä kanat 'agsäm al-msfanl Han yubtàju fìbà 'Uà 'an 
taküna ealä bädibi Ί-sifa mimma là nihàya li-'adadibi wa-lam yumkin 
'an yutà calä tsfdid /amf dalßca kay yublafra 'äkirub, ra'aytu 'an 
'adkura minhu sadrán yunbi'u "an nafsihi wa-yakuna mitalan li-
¿ayrihi wa-iyaran li-mä lam 'adkurbu wa-'an 'afal dalßca ß Ί-'élàm 
min 'a¿radal-Sxfarà' wa-mà bum labu 'aitar dawsan wa'alayb 'aiadd 
dawman, wa-buwa 1-madib wa-'l-bijä' wa-7-maräG wa-l-taáblb wa· 
Ί-wasf wa- Ί-nasJb ". 
2 3
 Schoeler, Einteilung, 12-3. 
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meisten bearbeiten und was die grösste Dauer bat: Das ist das Lob, 
der Spott, die Klagen ..." usw. 
Dann sagt Qudäma einige Seiten weiter24, erneut in Scboelers Über-
setzung: "Da ich nun vorausgestellt habe, was ich vorausstellen 
wollte, lasst uns nun zurückkehren zur Erwähnung jedes einzelnen 
der sechs (dichterischen) Gedanken (msfähl), von denen ich gesagt 
habe, sie seien die Hauptanliegen der Dichter bei den (dichterischen) 
Gedanken ..." 
Aus diesen Passagen schliesst Schoeler: "Sie [d.h. die mafärn] sind die 
einzelnen - zuerst nur gedachten, dann auch formulierten - Gedanken, 
die das "Anliegen" des Dichtere ausdrücken, es recht eigentlich konsti-
tuieren. - Aus dem zweiten zitierten Absatz wird aber deutlich, dass 
die 'aerad selbst ma'am sind. Der Begriff [d.h. mä'nä] hat also eine 
engere und eine weitere Bedeutung. Im engeren Sinne meint er 
(Qudäma): msfnä = Gedanke bzw. Ausdruck, der einen ¿arac? mitkon-
stituiert; im umfassenderen Sinne: msfnä (= ¿arad) = Summe dieser 
Gedanken bzw. Ausdrücke. In praxi treten aber keine terminologi-
schen Schwierigkeiten auf: Qudäma verwendet im folgenden im 
umfassenderen Sinn stets ¿arad'. 
Soweit Qudäma und Schoeler. Ich glaube, dass der Begriff 
"msfnä* in diesen Passagen aber doch noch zu präzisieren wäre, und 
zwar auf eine Weise, die Hempfers Begriff "Schreibweise" verdeutli-
chen könnte. 
Auffallend ist, dass am Anfang des ersten Qudäma-Zitats die 
ma'am zu der Dichtung zu gehören scheinen und die 'a¿rád zu den 
Dichtern: "al-msfani al-däü "alayhä al-áfr" ... und der ¿arad der (vom 
Dichter) "maqsüd' wird bzw. der dem vom Dichter nachgestrebten Ziel 
entspricht (al-'amr al-matlùb). Qudäma meint, dass die Teile ('aqsäm) 
der msfänl unzählbar sind und entschliesst sich nur die wichtigsten, 
die für sich sprechen, und die beispielhaften zu nennen und zwar 
innerhalb der Hauptanliegen der Dichter. 
Aus dem zweiten Fragment geht hervor, dass die msfänl die 
mit den Hauptanliegen der Dichter zu verbinden sind, tatsächlich 
НвмрЬ-т^ат sind, denn ев sind sechs, während die Teile der 
ma'am doch unzählbar waren. 
Man könnte daraus schliessen, dass mit den msfänl bei 
Qudäma das "in-der-Poesie-Verfügbare", das "in-der-Poesie-Verwend-
bare" gemeint wird, d.h. die von altere her benutzten Themata, Motive 
24
 Qudäma, Naqd, 28. Der Text: "wa-'id qaddamtu mä 'aradtu 
taqdunabu fal-narjf 'ilñ dikr wäbid wahid min al-msfäm 1-sitta 
'Haß quita 'аппаЬа Ί-'sfläm min 'a¿rad al-äifarä' й Ί-msfàm [fa-
'abdaïi 'awwalan bi-dikr al-macïïh]. 
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und Topoi, die - falls aufgeteilt - tatsächlich unerschöpflich sind, und 
die dem Dichter bei der Verfolgung seiner Anliegen (afräd) zur 
Verfügung standen. 
Nachdem Qudäma dann für eine Charakterisierung seine 
Bewunderung ausgesprochen hat, in der ein Mann "nur gelobt wird in 
dem, was dem Manne (auch tatsächlich) zukam", und er nachdem 
bestätigt hat, dass es im allgemeinen "nötig ist, die Männer nur in 
dem zu loben, was ihnen (tatsächlich auch) zukommt und was (wirk-
lich) in ihnen liegt"26, stellt er fest, dass damit bestätigt wird, Vas 
wir zu Beginn unserer Ausführung über die (dichterischen) Gedanken 
(msfnni) gesagt haben, und zwar, dass sie (die nufàriî) auf das 
erstrebte Anliegen (al-¿arad al-matlüß) in einer diesem (Anliegen) 
entsprechenden Weise {calä baqqihi) zielen, und ein Abweichen von 
ihm zu dem hin, was ihm nicht gleicht, unterlassen sollen"26. 
Nach meiner Auffassung würde diese Passage meiner Inter-
pretation des Begriffes msfnä nicht widersprechen: der Dichter soll 
das-in-der-Dichtung Verfügbare, das-der-Tradition-nach-Geeignete. 
d.h. die Themen, Motive, Konventionen usw., benutzen, die mit 
seinem Anliegen, nämlich z.B. einen Mann zu loben, im Einklang 
sind. Nach dieser Auffassung wäre der Dichter viel mehr ein Mittels-
mann, der das dichterisch Konventionelle in seiner vollen Vielfalt für 
die eigene Zielsetzung einsetzt und benutzt. Ein ähnlicher Gedanke 
ist zu finden in Kouloughli's Interpretation von einem Passus in 
Häzim al-QartajannTs Minhäj: die mefänj seien aufzufassen als die 
"mouvements premiers de l'âme", die "motifs (al-'umür al-mubarrika) 
qui vont pousser le poète à composer de la poésie", die "grande 
thèmes", die dichterischen Gattungen zusammen mit ihren sozialen 
Funktionen27. In diesem Punkt stimme ich also nicht mit Schoeler 
überein, insofern er msfnä nur als "(dichterischer) Gedanke" interpre-
tiert: damit wird m.E. dem Umstand, dass die altarabische Dichtung -
und im Einklang damit die altarabische Literaturkritik - der Instand-
haltung des "Konventionalisierten" einen hohen Wert beimisst; zu 
wenig Rechnung getragen. 
Ich glaube, dass Hempfers Begriff "Schreibweise" verstanden 
werden kann als die Kombination aus ma°nä und ¿arad, die Schreib-
weisen sind fast unzählbar in der Literatur vorhanden (das Komische, 
das Didaktische, das Tragische, das Epische usw.) und müssen auch 
nicht getrennt erscheinen (das Tragikomische, das Satirische). Diese 
Schreibweisen werden von den Dichtern ständig eingesetzt, um ihre 
Qudäma, Naqd, 28; Schoelers Übersetzung: Einteilung, 13. 
Schoeler, Einteilung, 14. 
Kouloughli, Lafz et Ma^ä, 50. 
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Ziele zu gestalten und neuer Dichtung Form zu geben: sie sind die 
Themen, Motive, Konventionen und Topoi, die das dichterische 
Material darstellen, indem sie befolgt, neu gestaltet, paraphrasiert 
oder auch lächerlich gemacht werden. 
Andererseits hat Hempfer Sammelbegriffe unterschieden: sie 
bilden eine Schlüsselkategorie zum Verständnis seiner Beschreibung 
der herkömmlichen Gattungstheorien. Sammelbegriffe dienen dazu, 
bestimmte Gruppen von Texten anhand eines bestimmten Kriteriums 
von anderen Gruppen zu unterscheiden. Wichtig ist in diesem Zusam-
menhang, dass die einteilende Instanz relevante Kriterien einsetzt, 
um zu diesem Unterschied zu gelangen. So kann als Kriterium 
dienen: die Länge der Teste, ihre Form (d.h. Poesie oder Prosa), das 
Vorhandensein oder das Fehlen eines Erzählers, Fiktionalität oder 
Nichtfiktionalität usw. "Diese Sammelbegriffe sind ... nichts weiter als 
grobe Klassifizierungen von Texten aufgrund verschiedener Kriterien, 
sie enthalten kaum Aussagen über die Spezifizität des solchermassen 
Klassifizierten und sollten im wesentlichen nur der Sprachökonomie 
dienen". 
Mit diesem Einteilungsmuster ist eine geschichtete Vorlage 
geschaffen, die es ermöglicht festzustellen, dass einzelne Texte oder 
Gruppen von Texten an verschiedenen Schichten zugleich und auf 
unterschiedliche Weise teilhaben können: damit ist m.E. Hempfers 
Gattungseinteilung als ein dynamischer Prozess zu verstehen, der ein 
grosses Mase an Vielfältigkeit erträgt, im Gegensatz zu dem Bestre-
ben der meisten Gattungetheoretiker, eine beschränkte Anzahl an 
rigiden Kategorien zu etablieren und zu handhaben. Damit begeben 
sie sich in die Gefahr, einzuteilen "um der Einteilung willen". Diese 
Dynamik dagegen ermöglicht es, Textgruppen, Texte und Textteile 
ihrer Vielfältigkeit und Vitalität nach einzuteilen, eine Einteilung, die 
nicht sich selber dient, sondern zu einem genaueren Verständnis des 
Textes beitragen kann. 
Bevor wir versuchen, unser Textmaterial in dieses geschich-
tete Modell einzuordnen, sollte es zuerst einmal abgegrenzt werden: 
diese Abgrenzung ist notwendig, weil wir uns darüber sicher sein 
müssen um welches Textmaterial es genau geht. Andererseits sollte 
aber auch festgestellt werden, dass mit diesem Anliegen wenigstens 
drei Sammelbegriffe verwendbar werden: "Zeit", "Autor(in)" und 
'Thema". Sehr oberflächlich gesehen lässt sich unser Textmaterial 
etwa folgendermassen von anderen Materialien abgrenzen: es kann 
definiert werden als "arabische Gedichte zu dem Thema bzw. anläss-
lich eines Sterbefalles, wie sie in der Zeit zwischen ungefähr 600 und 
700 n. Chr. von Frauen gedichtet wurden". Manches an dieser Defini-
tion ist fragwürdig: stimmt die Zeit? Stimmt ев, dass es um Frauen 
als Autorinnen geht? Diese Fragen hängen mit der Authentizitätsfra-
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ge zusammen, sind aber nicht die Authentizitätsfrage selber, weil 
diese sich auf den Wortlaut der Texte selbst beschränkt. In diesem 
Sinne genügt es, dass unsere Definition, die aus oberflächlichen 
Sammelbegriffen, also aus Kriterien, die mit dem Wortlaut der Texte 
wenig zu tun haben, zusammengesetzt ist, mit der Empfindung 
anderer in Einklang ist: Ев gab und gibt offenbar eine grosse Gruppe 
von Menschen, die diese Texte als kongruent mit der vorliegenden 
Definition empfinden. Damit sei nicht gesagt, dass nicht einzelne 
Sammelbegriffe in Zweifel gezogen wurden oder noch werden, aber 
diese Zweifel gelten dann nur einzelnen Sammelbegriffen und haben 
mit der Gattungszugehörigkeit des Textmaterials kaum etwas zu tun. 
III: Die Sprechsituation der Marthiya 
Die Sprechsituation der Marthiya ist eine ausgesprochen 
performative gewesen: man darf annehmen, dass diese Gedichte · 
abgesehen von der Zeitspanne, in der sie gedanklich konzipiert wur-
den - immer in der Öffentlichkeit vorgetragen oder in einigen Fällen 
sogar auf den öffentlichen Vortrag hin komponiert wurden: die Kon-
frontation, die die Dichterin zwischen dem Publikum und dem Gesag-
ten anstrebt; kann manchmal durchaus als die Hauptmotivation für 
die Schaffung des Textes aufgefasst werden. Sogar ein mehr oder 
weniger intimer Text wie die Niyäha einer Mutter auf ihren jung 
verstorbenen Sohn aus Kap. IV28 wird in seinem Kontext durchaus 
noch als handlungsbegleitend dargestellt29: die Frau stellt sich am 
Grab hin und sagt "...", ві sammelt ihr Gepäck für die Weiterreise, 
stellt sich am Grab hin und sagt "...". 
Ob die Marthiya als solche ein handlungsbegleitendes Gedicht 
als Teil des unmittelbaren Rituals um Sterben und Tod war, sollte 
eher bezweifelt werden: wegen ihrer komplexen Struktur ist sie doch 
weniger vorstellbar als ein improvisierter, z.B. am Rande des Grabes 
aufgeführter Text. Zur Improvisation eignen sich eher die Niyäha und 
das tana', "das laute Rühmen der Tugenden des Verstorbenen"30. 
In ihrer Sprechsituation ähnelt die Marthiya der sonstigen 
vor- und frühislamischen Poesie: diese Dichtung wurde vorgetragen, 
2 8
 Siehe S. 223-6. 
2 9
 Siehe S. 248, Anm. 6: die klagende Frau wird auch "actor" genannt. 
Ich verstehe unter diesem Begriff nicht, dass die klagende Frau ihre 
Klage "aufführt", sondern dass Handlung und Sprechen zusammen-
gehören. 
3 0
 Grutter, Bestattungebräuche, I, 153. Ich halte beide Arten von 
Texten, die Niyäha und das tana', für verwandt. 
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wie aus einigen Fragmenten hervorgeht, die in Kapitel III und IV 
behandelt worden sind, indem die Dichterin sich an ihr Publikum 
wendet, was aber wiederum nicht gang und gäbe ist. Solche direkte 
Anreden beschränken eich doch meist auf den Aufruf zur Rache. Der 
Adressat ist also nicht unbedingt das umherstehende Publikum, 
sondern eine unbestimmtere Gruppe, die mit einem allgemeineren 
Begriff wie "Öffentlichkeit" bezeichnet werden kann. 
Die von Goldziher und Rhodokanakis als typisch für die 
Marthiya beschriebenen Stilmittel, wie die wörtliche Wiederholung^ 
(repetitio) und die Konkatenation32 (anadiplosis), d.h. Wiederholung 
in einem neuen Vers der letzten Aussage des vorhergehenden), sollten 
als ein Beitrag zur mündlichen Realisierung, zur Überzeugungskraft, 
und in diesem Sinne als rhetorische Mittel verstanden werden. 
IV: Die "Schreibweisen" der Marthiya 
Es spricht für sich, dass im Prinzip die Schreibweisen der 
Marthiya mannigfaltig sind und nicht lückenlos aufgezählt werden 
können: eben dieser Umstand macht die Kreativität des Dichters aus. 
Deshalb müssen wir uns hier auf die wichtigsten Schreibweisen 
beschränken. Dabei ist zu bedenken, dass die "Schreibweisen", wie sie 
oben begrifflich eingeschränkt wurden, das "Konventionalisierte" der 
Maräthl ausmachen, und dass sie daher zu einem gewissen Grade 
vorhersagbarer Natur sind. 
Die Marthiya hat einige "Schreibweisen" in dem Sinne, wie sie 
oben umschrieben wurden, aufzuweisen: es war bei Hempfer die Rede 
von dem Narrativen, dem Dramatischen (primäre Schreibweisen), 
sowie vom Satirischen oder vom Komischen (sekundäre Schreibwei-
sen). Bei den Schreibweisen, wie sie in der Marthiya anzutreffen sind, 
ist nicht immer ein deutlicher Unterschied zu machen zwischen 
primären und sekundären Schreibweisen, aber vorläufig genügt es, in 
diesem Kontext die sekundären Schreibweisen als Nebenschreibwei-
sen, die sich von den primären abzweigen, zu unterscheiden.33 
3 1
 Goldziher, Bemerkungen, 314-6; Rhodokanakis, Trauerlieder, 45-7. 
3 2
 Rhodokanakis, Trauerlieder, 47-8. 
3 3
 Ich halte mich an Hempfers Terminologie, "das Tragische", "das 
Komische" usw. und werde zu den unterschiedlichen Schreibweisen 
keine Beispiele nennen, weil wir uns auf dieser Ebene der Gattungs-
einteilung auf mittlerer Distanz zum Objekt, der Marthiya, befinden: 
die bezweckte Abstrahierung hängt damit zusammen, dass der Begriff 
"Schreibweise" von mir aufgefasst wird als etwas Intentioneües, als 
eine aus mehreren möglichen Absichten, die eine Dichterin innerhalb 
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Die primären Schreibweisen: 
- das Lamentative/Gedenkende 
- das Preisende: Beschreibungen des Helden 
- das Elegische: z.B. das Gedenken vergangenen Glückes oder 
früherer Unversehrtheit der Verhältnisse 
- das Ich-bezogene (das man vielleicht in beschränktem Sinn 
"lyrisch" nennen kann) 
- das Öffentlichkeitsbezogene (das vielleicht in beschränktem Sinne 
als "dramatisch" gelten kann) 
Die sekundären Schreibweisen 
- das Didaktische (z.B. das Vermitteln der Einsicht, dass jeder stirbt) 
- das Satirische (z.B. die provozierende Herausforderung an den 
Stamm, den Toten zu rächen) 
- das Didaktische II (z.B. die Beschreibung der Ruhmestaten des 
Helden als beispielhaftes Muster gesellschaftlichen Verhaltens). 
Die primären Schreibweisen 
An erster Stelle ist die Marthiya ein lamentatives, beklagen-
des Gedicht, in dem um einen verstorbenen Helden getrauert wird. Es 
fordert die Öffentlichkeit auf, bei dem Ableben des Helden innezuhal-
ten, seiner zu gedenken. Zugleich aber verweist es auf das Un-
verständliche, das der Tod für jeden Menschen immer wieder ist: Es 
ist ein Ausdruck der Erschütterung und des existentiellen Schmerzes. 
In diesem Sinne ist es ein Gedicht, das nach innen gerichtet ist, die 
innerliche Gefühlswelt versucht darzustellen, aber zugleich diesen 
Gefühlen eine Form verschafft, die sie nach aussen mitteilt. In diesem 
Sinne ist die Brechung des sabr ein Hauptmoment auf der Grenze 
zwischen dem Individuum und der Öffentlichkeit, der sich das Indivi-
duum präsentiert. 
Mit dem Gedenken, das als Hauptmotivation für die Brechung 
des sabr verstanden werden kann, setzt die preisende Schreibweise 
ein: Es ist nicht irgendwer, dem hier nachgetrauert wird, sondern ein 
vorzüglicher Mensch. Dieser vorzügliche Mensch muss dann aber auch 
beschrieben werden. Je überzeugender diese Beschreibung ist, desto 
verständlicher wird der Schritt, sich der Öffentlichkeit zu stellen. 
der Gattung "MaräthT' realisieren kann. Als einen ähnlichen Versuch 
auf mittlere Distanz zu gehen, betrachte ich Jacobis Vorschlag in 
Studien, 208-9, statt der Gattungsbegriffe "Epik", "Lyrik", "Dramatik" 
die Terminologie der Attribute "episch", "lyrisch", "dramatisch" zu 
bevorzugen. 
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Damit kann sich zugleich das Anliegen durchsetzen, das 
Leben, wie es zu Lebzeiten des Helden noch war, als ein besseres 
darzustellen: Die Verhältnisse waren noch unversehrt, der Schwache 
wurde geschützt und der Tyrann bekämpft. Mit der zerbrochenen 
Verlässlichkeit der Verhältnisse ist das Elegische der Marthiya 
anzusetzen, die Erinnerung an den sicheren Alltag, der jetzt für 
immer verloren ist. 
Mit dieser Erinnerung zieht die Dichterin sich in sich eelbst 
zurück und betrachtet die Gebrochenheit in den sozialen Verhältnis-
sen als ihre eigene Gebrochenheit: Sie hat nichts mehr zu erhoffen, 
und sie erkennt keine andere Wirklichkeit mehr, als dass sie ihrem 
Schmerz und ihrer vollkommenen Abhängigkeit vom Schicksal ausge-
setzt ist. Sie ist dem Schrecken restlos ausgeliefert und ist sich 
bewusst, ganz alleine darzustehen. Das Durchsetzen des Bewusstseins 
ihrer hinfälligen Lage ist äusserst "ich-bezogen", weit entfernt von der 
Mitteilung ihrer selbst an die Öffentlichkeit, und somit auf das 
Lyrische, das zum äussersten Subjektive, orientiert. 
In einer Gegenbewegung aber muss sie sich aufraffen und der 
neuen schmerzlichen Wirklichkeit ins Auge sehen. Die entstandene 
Lage wird von neuem skizziert; die Dichterin stellt sich erneut der 
Öffentlichkeit, verletzlicher als zuvor, weil sie ihren Kummer offen-
bart hat. In dieser Situation kann sie sich bisweilen auf die Solida-
rität des Stammes berufen, eine Solidarität, die durch das Ableben des 
Helden fragwürdig geworden sein mag, aber dann doch wieder herge-
stellt werden solL eben weil sie in materieller Hinsicht von dieser 
Solidarität abhängig ist. Jetzt ensteht eine bemerkenswerte Parallele: 
die Versöhnung der Dichterin mit dem Missgeschick eoli die Versöh-
nung des Stammes mit dem Vermissen des Helden unterstützen: Alles 
ist noch nicht verloren, die Wirklichkeit, wie sie war, soll eine Fortset-
zung finden, indem man sich wieder dem Heldenmut widmet und zur 
Vollziehung der Rache übergeht, oder indem man versucht, die 
zerstörten Verhältnisse wiederherzustellen (beides mag manchmal das 
gleiche sein). Hier ist die Marthiya auf Wirkung orientiert: es eoli 
etwas geschehen. Dieser Aufruf zum Handeln im Sinne des verstor-
benen Helden zielt auf grosse Taten ab und appelliert damit an eine 
heroische Haltung: jeder soll seine Rolle wieder auffassen, eine Rolle, 
wie der soziale Status sie vorschreibt. 
Die sekundären Schreibweisen 
Das Didaktische ist in den MaräthT zu belegen, indem man 
die Schilderung der Tugenden des verstorbenen Helden auffasst als 
die Idealnorm, die für die Mitglieder der Gesellschaft noch immer 
gültig ist: so wie dieser Held war, ist er das Musterbeispiel des 
korrekten Benehmens. 
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Dem Satirischen verwandt ist die Schmähung, die von Zeit zu Zeit im 
Kontext des tahnd, der Forderung der Blutrache auftaucht Zwar 
hängt diese Aufforderung engstens mit dem Thema der Marthiya 
zusammen, aber auf der anderen Seite ist diese Aufforderung auch 
Anlass gewesen zu eigenständigen Gedichten. Sie muss also nicht 
notwendigerweise in jeder Marthiya zu belegen sein - z.B. wenn der 
Held eines natürlichen, gewaltlosen Todes gestorben ist - und be-
schränkt sich als Thema nicht notwendigerweise auf die Marthiya. 
Ebenfalls als didaktisch sind Sentenzen aufzufassen, die das 
Publikum auf die Sterblichkeit jedes Lebewesens hinweisen Bollen. 
Zwar benennen sie Selbstverständlichkeiten, aber als Mittel, um sich 
entweder individuell oder kollektiv mit der neu entstandenen Lage zu 
vereöhnen, ist diese Einsicht - und auch deren Vermittlung - effektiv. 
V: Die Marthiya als Gattung in der Arabistik 
Selbstverständlich sollte die Marthiya innerhalb der Auffas-
sungen der Arabistik über die Gattungen beschrieben werden34. Oben 
ist schon gezeigt worden, was die Nachteile der Gattungeeinteilung 
von Bloch für die älteste arabische Poesie sind. Anhand der Auffas-
sungen von Hempfer · wie unfertig sie auch zu sein scheinen - scheint 
es grundsätzlich möglich, eine dynamische Einteilung der Marthiya 
innerhalb einer Gattungssystematisierung herbeizufuhren. 
1. Nach meiner Meinung soll auf der Ebene der Versform ein 
strenger Unterschied beibehalten werden, wenn auch damit noch 
keine Gattungen bestimmt werden: Ein Dichter muss sich nicht 
notwendigerweise auf eine Gattung festlegen, wenn er die Wahl für 
die Versform getroffen hat, aber wenn es möglich ist, das eine vom 
anderen zu unterscheiden, auch wenn man sich noch nicht auf Gat-
tungen festlegt, dann bieten die unterschiedlichen Formen wenigstens 
einen Anhaltspunkt. Es geht hier um Metrum und Reim. Ich würde 
drei Kategorien unterscheiden: 
1. Reim, aber kein Metrum (d.h. saf): es ist mir grundsätzlich nicht 
klar, weshalb saf nicht zur Dichtung gezählt werden sollte, oder, mit 
anderen Worten: Dass der arabische Begriff âfr grundsätzlich das saf 
ausschliesst, ist eine von den Arabern vertretene Ansicht, die nicht 
notwendigerweise die unsere sein muss. Wenn wir versuchen, eine 
Einteilung nach der Form vorzunehmen, dann gibt es in einem ge-
schichteten Modell, in dem eine bestimmte Gattung im Prinzip an 
M
 Die Auffassungen der mittelalterlichen arabischen Literaturkriti-
ker, wie sie auf S. 115-21 beschrieben wurden sind in diesem Kontext 
kaum von grosser Bedeutung. 
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allen Kategorien einer solchen Schicht Anteil haben kann, kaum 
Einwände gegen Vollständigkeit eines solchen Modells, sogar wenn 
sich herausstellen würde, dass eine Gattung oder ein Sammelbegriff 
an bestimmten Kategorien einer solchen Schicht nie teil hatte. 
2. Poesie, die Reim und Metrum hat, aber nur, oder fast nur zäsurlose 
Verse aufzuweisen hat: Dazu gehören rajaz und die Dimeter, in denen 
es eher Zufall zu sein echeint, wenn Wortende und Zäsur zusammen-
treffen. 
3. Poesie, die einen Reim aufweist und in einem der arabischen 
Metren ausser Rajaz gedichtet wurde und die ausserdem die Zäsur als 
Formprinzip kennt (kurz gesagt: die gand-Poeme). 
2. Auf einer anderen Schicht sollte man die Absichten des Dich-
ters in Erwägung ziehen, d.h. ob er sich dazu entschliesst, ein kurzes 
oder ein langes Gedicht zu schaffen. Die Begriffe "kurz" und "lang" 
sind selbstverständlich relativ. Man kann in einem fünfzeiligen 
Gedicht weniger von seinen Gedanken und Bildern fassen als z. B. in 
einem Gedicht von über fünfzig Zeilen. Auf einer abstrakteren Ebene 
aber kann man sich auf das Phänomen "Form" konzentrieren und 
versuchen, die Länge eines Gedichts zur gewählten poetischen Form, 
d.h. zu Metrum und Reim, in Beziehung zu setzen. Die relative Länge 
eines Gedichts bemisst sich also nach der Mühe, die es den Dichter 
kostet, sein Gedicht zu gestalten: wählt man eine schwierigere Form, 
so wird es schwieriger sein, über eine gewisse Anzahl von Versen 
diese Form zu handhaben. Im Bereich der Metren ist darüber nicht 
viel zu sagen: ев kann sein, dass es schwierige und weniger schwierige 
Metren gab, aber es kann auch sein, dass es sich dabei um eine 
Geschmacksfrage handelt. 
Bei etwas sprachlich Diktiertem, wie bei dem Reim, ist es 
m.E. aber anders: Ich glaube, dass man hier einfache und schwierige 
Reime unterscheiden kann36. In diesem Sinne könnte man ein Ge-
dicht auf -цДЬи von 7 Versen als relativ kurz bezeichnen, während 
ein Gedicht auf -zâ, das mehr als 5 Verse zählt, als verhältnissmässig 
lang angesehen werden kann, weil es den Dichter mehr Mühe gekos-
tet hat, den "schwierigen" Reim zu handhaben. 
Eine zweite Absicht, die der Dichter haben kann, zumindest in 
der altarabischen Literatur, ist, dass er sich entschliessen kann, kon-
ventionalisierte Formen zu benutzen wie z.B. eine bewusst vorge-
3 6
 Über die Frage, welcher Reim einfach, und welcher schwierig ist, 
kann nur eine genaue Zählung der vorhandenen Reime in bezug auf 
die Anzahl der darin verfassten Verse etwas aussagen: das muss nicht 
unbedingt ein Zirkelschluss sein, sondern eher eine Bestandsauf-
nahme. 
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nommene Polythematik des Gedichts. Wenn man die QasTde als das 
eine Extrem auffasst - als Beispiel von einer gezielten Polythematik -, 
dann wäre z.B. das Epigramm das andere Extrem, weil die Kürze und 
die damit zusammenhängende Monothematik für diese Gattung mit 
konstituierend sind. 
Eine dritte Absicht, die der Dichter auf diese Weise realisieren 
kann, ist, ob er sich dazu entschliesst, ein Gedicht aus einem Anlass 
zu verfassen oder einfach aus keinem besonderen Anlass, der sein 
eigenes Privatleben übersteigt. 
3. Auf der dritten Ebene sind Sammelbegriffe zu unterscheiden: 
Gruppen von Gedichten, die sich nach einem oder nach mehreren 
produktiven Kriterien von anderen Gedichten unterscheiden lassen, 
deren Benennung aber anfangs nur aus sprachökonomischen Gründen 
vorzunehmen ist. Als ein solches aussergewöhnlich produktives Kri-
terium ist die Ibn Qutayba/Jacobi Beschreibung zu bewerten, nach der 
eine Gruppe von Gedichten, die als Qasiden bezeichnet wird, von an-
deren Gruppen unterschieden werden kann. Damit wäre die QasTde 
zu betrachten als eine konventionalisierte Form, die sich erstens von 
anderen Formen unterscheidet, indem sie nur teilhat an der qarid-
Form auf der Schicht "Form". 
Auf der zweiten Schicht ist sie ein "langes" Gedicht, das eine 
ausgesprochene und einigermassen vorhersagbare Polythematik auf-
zuweisen hat. Dabei ist zu beachten, dass bei der QasTde die Erwar-
tungen des Publikums eine ausschlaggebende Rolle spielten: wenn ein 
Dichter eein Gedicht mit dem 'atläl anfangen Hess, waren damit die 
Erwartungen des Publikums genauestens vorprogrammiert. 
Es ist kaum etwas dagegen einzuwenden, die nach diesen und 
anderen Kriterien abgespaltete Sammelgruppe als Gattung qaalda zu 
benennen. Man könnte sich sogar entschliessen, die unterschiedlichen 
Teile der QasTde als Sondergruppen zu definieren, wenn man Stelle 
und Funktion dieser Teile als einen neuen Sammelbegriff definiert. 
Diese Entscheidung hängt nur davon ab, ob die Einführung dieses 
Sammelbegriffs sich als sinnvoll herausstellt. 
Wie verhält sich die Marthiya in dieser Gliederung? 
a. Die Ebene des Metrums und des Reims: 
- wenn für die Marthiya kein Metrum, aber ein Reim gewählt ist, 
bekommt sie den Genusnamen "Niyäha". Da beide Formen demselben 
Zweck dienen, dem Nachruf eines Verstorbenen, kann man sich 
fragen, ob ein Unterschied zwischen beiden Formen produktiv ist. Die 
arabische Tradition macht aber diesen Unterschied, und diese wird 
hier gewürdigt. 
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- die Marthiya kann in zäsurlosem Rajaz verfasst sein, wenn aber 
andere zäsurlose Metren gewählt sind, dann sind es ausschliesslich 
die Dimeter, allen voran das kämilmajzü'. 
- die Vielzahl der Gedichte die sowohl von der Arabistik als auch in 
der arabischen Tradition als Maräthl bezeichnet werden, ist aber in 
qafid. 
b. Die Marthiya ist weder ein Kurz- noch ein Langgedicht, 
sondern sie wurde von den Dichterinnen nachdrücklich als mittel-
langes Gedicht verfasst, mittellang im Vergleich zu der QasTde 
einerseits und zum Epigramm andererseits. Das geht hervor aus dem 
folgenden Schema (die Zählung ist kumulativ): 




























Bei diesem Schema sollte man bedenken, dass die 43 Einzeller 
und vielleicht auch einige der Maräthl mit 2, 3 oder 4 Versen als 
Fragmente verlorengegangener, längerer Maräthl betrachtet werden 
können. 
с Die Marthiya ist ein Gedicht, das in der Regel aus mehreren 
Themen besteht. Die Gattung unterscheidet sich aber von der der 
QasTde, indem keine feste Themenfolge entwickelt wird. Dabei ist zu 
bemerken, dass die Aufforderung an die Augen, mit Tränen freigebig 
zu sein, als Anfangsmotiv sehr behebt war und daher vielleicht als 
Konvention betrachtet werden kann; es kann aber durchaus vorkom-
men, dass dieses Moüv im Gedicht an anderer Stelle auftritt37 oder, 
wie öfters passiert, völlig ausgelassen wird. 
Die Anzahl der angesprochenen Themen in der Marthiya ist 
beschränkt, und deren Reihenfolge scheint eher assoziativ zustande 
gekommen zu sein, obwohl Preiselemente fast immer vorhanden sind. 
3 6
 Bruchzahlen sind hier nicht beachtet. 
37
 So z.B. in einer Marthiya von Laylä al-cAfîfa: Cheikho, Riyäd, 3, 
wo es im vorletzten Vers angesprochen wird. 
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VI: Die Marthiya als Gelegenheitsgedicht 
Viel mehr als die vorherrschende Gattung der Jähihya, die 
Qamde, ist die Marthiya ein Gelegenheitsgedicht, das seine Rechtfer-
tigung im Gedenken des Verstorbenen findet. Mit dieser Bezeichnung 
der Marthiya stösst man auf die Frage, welche Funktion diese Gat-
tung in der Wirklichkeit hatte. 
1. Eine erste Funktion ist mit dieser Bemerkung schon gegeben: Die 
Marthiya dient dem Zweck der Würdigung des verstorbenen Helden. 
Sie ist ein sprachliches Monument, an dessen Stelle man in anderen 
Kulturbereichen und unter anderen Umständen ein greifbares Denk-
тпяі errichten würde, oder wie al-Kansä' sagt: 
wa-qnßyatin mitli baddi 'l-sinä-
ni tabgä wa-yabHku man qälabä 
"Wie viele Verse, ähnlich den Lanzenklingen, 
überleben, während der, der sie sagte, zugrunde ging". 
2. Das Verfassen und die Aufführung einer Marthiya bilden Teil des 
Trauerrituals39. Es ist wenig wahrscheinlich, dass beim Erfahren des 
Unglücksfalles sofort eine solche Trauerklage angestimmt wurde: 
Dazu ist eine Marthiya eine viel zu anstrengende Komposition, die in 
den meisten Fällen wohl einiger Überlegung bedurfte. Als spontanere 
Reaktion, vielleicht auch solcher Frauen, die sich weniger im Bereich 
der gehobenen Poesie auskannten, ist die Niyäha anzusehen. Anderer-
seits kann nicht ausgeschlossen werden, dass nicht lange nach der 
Bekanntmachung des Todes schon die ersten Überlegungen zur Kom-
position einer Marthiya gemacht wurden. 
Aus diesem Umstand lassen sich die folgenden Funktionen 
ableiten: 
- erstens bietet die Komposition einer Marthiya der betroffenen Frau 
' die Möglichkeit, nicht nichts zu tun: Indem sie sich um diesen Teil des 
von ihr erwarteten Beitrags an dem Ritual kümmert, hat sie eine 
Ablenkung. Dieser Gedanke wird von al-Kansä' folgendennassen 
erfasst:40 
fa-gad 'asbahtu be da fata Sulaymin 
"ufarriju namma sadri bi-'l-qaridi 
"Nach dem Tode des Helden von Sulaym habe ich angefangen 
Dïwân 1895, 216. 
Grutter, Bestattungsbräuche, I, 152-3. 
Dîwân 1895, 157. 
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den Kummer meines Herzens zu vertreiben mit (der 
Gestaltung von) Poesie" 
- zweitens kann die Gestaltung einer Marthiya, genauso wie das 
Weinen an sich, eine kathartische Wirkung haben, wie al-Kansä' in 
einem Gedicht meint, das wiederum mit der Aufforderung an das 
Auge, zu weinen, anfängt:42 
Чипа '1-bukä'a buwa l-sbifä-
Ίι mina 1-jawä bayna Ί-jawänih 
"Das Weinen ist die Heilung 
für den glühenden Kummer in meinem Innern" 
- drittens hat die Marthiya die Funktion in der Öffentlichkeit, den 
sogenannten Statusübergang zu bestätigen: Sie kann erklärt werden 
als öffentliche Mitteilung, dass der Statue von einzelnen Individuen 
der Gesellschaft sich geändert hat von, z.B., Kind zu (Halb-)Waisen-
kind, von Gattin zu Witwe, von Mutter zu taklä (d.h. eine Mutter, die 
ein Kind oder mehrere verloren hat). 
- viertens bietet die Marthiya die Möglichkeit, die gesellschaftlichen 
Werte von neuem zu bestätigen, indem in der Person des verstorbenen 
Helden genau die Eigenschaften gepriesen werden, die von jedem sich 
selbst respektierenden Mann kultiviert werden sollten: die muru'a. 
Diese Wiederbestätigung der gesellschaftlichen Werte ist dem Be-
streben nach einer Konstante im Erleben des alltäglichen Lebens 
gleichzusetzen, die eben von der erschütternden Erfahrung eines 
Todesfalles förmlich in Frage gestellt wird, weil eben diese existentiel-
le Erfahrung die vertrauten Fundamente, sowohl des privaten als 
auch des öffentlichen Lebens, bedroht. 
Man kann sich die Frage stellen, ob eine Gattung mit so unter-
schiedlichen und eingreifenden Funktionen noch als eine einfache 
"Gelegenheitsdichtung" gelten kann: Sie scheint weit mehr zu be-
zwecken als die schlichten Ausrufe einer Klagefrau, sei sie profes-
sionell oder nicht. Einen ganzen Schritt weiter hat die Dichterin al-
Kansä' dennoch gemacht, indem sie die Gattung dazu benutzte, ihre 
Standpunkte in bezug auf die sich ändernden gesellschaftlichen Werte 
zu verfassen. 
Man darf annehmen, dass Klageausrufe von Frauen anlässlich 
eines Todesfalles immer in der arabisch-islamischen Kultur existiert 
haben: Solche Ausrufe und das begleitende Geschrei sind noch heute 
Wörtlich: "meiner Brust". 
Diwan 1896, 26. 
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in der arabischen Welt nachzuweisen und haben in un-
missverständlicher Weise eine klare Funktion und Bedeutung. Man 
könnte sogar der Meinung sein, dass ihr heutiges Fehlen in der 
westlichen Welt Bewältigungsprobleme mit sich führt, die nur mit 
grosser Anstrengung, sowohl persönlicher als auch professioneller und 
damit finanzieller Art, gelöst werden können. 
Es kann sein, dass die Gewohnheit anlässlich eines Todesfalles 
eine Niyäha zu dichten, noch einige Zeit beibehalten wurde, aber in 
späteren Sammlungen tauchen sie nicht mehr auf. Das mag daran 
liegen, dass sie, wenn sie auch weiter existierten, für die Sammler der 
späteren Zeit keinen literarischen oder historischen Wert mehr hat-
ten43. 
Es sind aus späterer Zeit noch einige Frauenmaräthl bekannt, 
so z.B. von Zaynab bint al-Tatrrya44, von al-Färica bint Tarif46, 
Lubäna/Lubäba bint Rayta46, Tazir7, Zubayda bint Ja'Ïar48 und von 
ЧЛаууа bint al-Mahdï49. Diese späteren Maratta sind aber recht 
selten und sind zum Teil in die höchsten Kreisen des Hofes zu situie-
ren. Im allgemeinen muss man aber feststellen, dass die Frauen-
maräthl wie sie in vor- und frühislamischer Zeit verfasst wurden, 
mitsamt ihren Funktionen recht früh als Tradition verschwunden 
sind. 
Eine Erklärung für dieses Verschwinden ist nicht leicht zu 
geben. Man kann aber feststellen, dass mit der Gründung des islami-
** Elizabeth Wickett machte mich auf einige Klagegedichte aufmerk-
sam, die sie in 'Aswan, Ägypten, gesammelt hatte. Auf den ersten 
Blich konnte ich aber keine Ähnlichkeit zwischen diesen Texten und 
der vorislamischen Niyäha entdecken. 
Noch einige Beispiele von - kurzen - Trauerklagen aus einer beduini-
schen Gesellschaft in Abu-Lughod, Sentiments, 202-4. Ein weiteres 
Studium dieses und ähnliches Materials wäre sicherUch nützlich, fällt 
aber ausserhalb des Rahmens dieser Arbeit. 
4 4
 Auf ihren Bruder Yazîd der in 126 AH/744 AD starb: al-Qäli; al-
'Amäli, II, 85-6; Cheikho, 'Anís, 155-7; Wright, Opuscula, 110. 
4 6
 Auf ihren Bruder der in 179 AH/ 795 AD starb: Husri, Zahr I, II, 
966-8; Cheikho, 'Anis, 173-4. 
4 8
 Auf Muhammad, den Sohn des Kalifen Harun al-Raáíd: Ibn cAbd 
Rabbih, cIqd I, III, 231-2; Cheikho, 'Anb, 179. 
4 7
 Eine juriya des al-Ma'mün: Kahhäla, Nisä', I, 172. 
4 8
 Auf den Kalifen 'Amin: Kahhäla, Nisä', II, 20-1. 
4 9
 Auf Härün al-Rasîd: Kahhäla, Nisä', III, 340. 
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echen Reiches eine Enwicklung einsetzte, die dazu führte, dass die 
Frau immer mehr vom Bereich der Öffentlichkeit ferngehalten wurde. 
Es kann sein, dass die Frauen, deren Erlebnisse und Leistungen in 
der vorislamischen Zeit Abbott beschrieben hat60, Extremfälle darstel-
len, aber dass die arabische Frau ihre Rolle in der Öffentlichkeit 
spielte, geht auch aus den ihr zugeschriebenen Texten hervor. Der 
Verlust ihrer öffentlichen Rolle mag mit der Durchsetzung neuerer 
Auffassungen über die Rolle der Frau in der Frühzeit des Islam 
zusammenhängen, wie sie von Leila Ahmed61 beschrieben wurden, 
aber die Annahme, dass diese Auffassungen nur in der neuen Religion 
begründet eind und nicht das Resultat wären einer grösseren sozialen 
Umwälzung, scheint mir unkorrekt: die initiierende und eigenständige 
Entwicklungen regulierende Rolle, die die neue Religion in dieser 
Umwälzung gespielt hat, ist kompliziert und verdient sicherlich ein 
genaues Studium. 
Man darf sich fragen, wie es die arabischen Literaturkritiker, die 
Sammler und alle, die an der alten Literatur interessiert waren, 
empfunden haben, dass sie sich einerseits mit Gedichten von Frauen 
beschäftigten, die offensichtlich ihren Platz in der Öffentlichkeit be-
haupteten, dass sie aber andererseits keine solchen Frauen mehr in 
ihrer Umgebung wahrnehmen konnten. 
Abbott, Women, 259-84. 
Ahmed, Women, Kapitel III und IV, 41-78. 
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Husri^  Zahr I = al-Husrî al-Qayrawânî, Zahr al-'Ädäb wa-Tamar al-
'Albab (ed. CA. M. al-Bijawî), Kairo, 1969 
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Qam!ha/CA. al-Tarhml), Beirut, 1983 
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Ibn al-'Atìr, Kâmil = Ibn al-'Atir, al-Kämil fi al-TaVìk (ed. Dar al-
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JuynbolL Tradition = JuynbolL G.H.A., Muslim Tradition, Cambridge, 
1985 
Kahhäla, Nisä' = Kahhäla °U. R, 'Aeläm al-Nisä' fi cälamay al-cArab wa-
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Kouloughli, Lafz et Ma°nä = Kouloughli, D.E., À propos de lafz et ma°nä 
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101-39 
Stoetzer, Observations = Stoetzer, W., Some Observations on Quantity 
in Arabic Metrice in JALit 13, 1982, 66-75 
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cAäür), Kairo, s.d. 
Tabarin Татік = al-Tabarï, Татік al-1Jmam wa-'l-Mulük (ed. Dar al-
Kutub al-cIlmrya), Beirut, 1988 
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Talab, Qawä°id = Talab, Qawäld al-èi°r (ed. R cAbd al-Tawwâb), Kairo, 
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Ullmann, Untersuchungen = Ullmann, M., Untersuchungen zur 
Ragazpoesie, Wiesbaden, 1966 
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Edinburgh, 1859 
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SAMENVATTING 
Op het Arabisch schiereiland bestond voor de stichting van de 
Islam, cLw.z. in de бе en 6e eeuw van onze jaartelling, een bloeiende 
literaire cultuur. Dichters componeerden mondeling gedichten, díe ook 
door de Arabieren zelf tot in onze tijd gerekend worden tot de hoogtepun-
ten van de Arabisch-Islamitische cultuur. Deze poetische produktie moet 
men zich niet voorstellen als een louter op de kunst gerichte activiteit: 
voor een deel gebruikten de dichtere deze gedichten om hun eigen 
standpunten, of die van de stam waartoe ze behoorden, middels hun 
kunstig vormgegeven gedichten in de openbaarheid te brengen. In die zin 
vormden zij de "media" van die tijd. Toch was het zaak deze teksten zo 
fraai mogeUjk vorm te geven, aangezien "de kracht van het woord" als 
een belangrijke factor gold om aanzien en macht te verwerven. 
In deze dichterlijke produktie is alles terug te vinden, wat men 
kan verwachten in die tijd en in een woestijnachtige omgeving, waarin 
het moeilijk overleven was: indrukwekkende beschrijvingen van de 
welkome lenteregens die het land weer tijdelijk vruchtbaar maakten, van 
de dieren en de vijandige omgeving, die deze semi-nomaden voortdurend 
omringde, van lange woestijnreizen en liefdesgeschiedenissen, die 
meestal tot een snel einde kwamen, wanneer verschillende stammen 
naar ver uiteen liggende weidegronden trokken. Maar ook teksten die 
getuigen van duidelijke stellingnames in conflicten en ruzies: beschim-
pingen, soms bijna obsceen, van vijanden, snoeverij op eigen moed en 
durf, lofprijzingen op heersers en stamhoofden van wie de dichter een 
materi.ële beloning verwachtte. 
Dat er uit deze periode, waarin het echrift vrijwel onbekend was, 
nog teksten overgebleven zijn, is voornamelijk aan twee factoren te 
danken: in deze pre-Islamitische periode speelde het stambewustzijn een 
belangrijke rol en dat is nog enkele decennia in de Islamitische periode 
zo gebleven. Als gevolg daarvan begonnen leden van deze stammen al in 
de tweede helft van de 7e eeuw de poëzie van de stam, waartoe zij 
oorspronkelijk behoorden, op grote schaal te verzamelen. De tweede 
factor is van geheel andere, meer wetenschappelijke aard: de tekst van 
de Koran wordt door de Moslims beschouwd als het letterlijke woord van 
God, dat door de engel Gabriel aan de profeet Muhammad werd 
gedicteerd. Het was dan ook van het grootste belang, dat deze tekst 
correct werd begrepen. Men was zich ervan bewust, dat om die reden het 
Arabisch uit deze periode goed begrepen moest worden, wat alleen 
mogelijk was, indien men over teksten uit dezelfde en de voorgaande 
periode kon beschikken. 
Het belangrijkste genre uit deze vroegste periode van de 
Arabische literatuur was de zgn. qasïda, een lang en vrij conventioneel 
gedicht, dat meestal uit drie delen bestond: een inleiding, die herinnerin-
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gen aan een verloren geliefde beschreef, een middengedeelte, waarin de 
dichter zijn kameel en zijn lange reizen beschreef en een slotgedeelte, 
dat verschillende thema's kon hebben: een lofprijzing van een maecenas 
of van de dichter zelf, een stellingname t.a.v. een belangrijke kwestie of 
iets dergelijks. Dit genre is zowel door Middeleeuwse Arabische 
literatuurtheoretici, als door de moderne Arabistiek gedetailleerd 
beschreven. 
Dat is veel minder het geval bij een ander genre, dat eveneens 
populair was, dat zich net als de qasïda vrij eenvoudig laat identifice-
ren, maar dat veel minder belangstelling ten deel viel: het treurdicht 
(Arabisch: martiya) 
De teksten, die in deze studie centraal staan, zijn treur- of rouw-
gedichten, zgn. maràû (enkelv. martiyá) die zijn toegeschreven aan 
vrouwen uit de periode voor de Islam en kort daarna. De keuze voor deze 
periode lijkt misschien willekeurig, maar het gekozen corpus omvat 
vrijwel alle rouwgedichten van vrouwen die nog overgeleverd zijn: uit de 
latere periode van de Arabische literatuur zijn vrijwel geen marätj meer 
bekend. Het tekstcorpus is daarom een afgesloten geheel, dat bovendien 
in de vroegste periode van de Arabische literatuur gelocaliseerd kan 
worden. 
Juist omdat het corpus een eenheid vormt, leent het zich ertoe 
te worden getoetst aan enkele vraagstellingen rond de oudste Arabische 
poëzie, die binnen het vak van de Arabistiek een rol spelen. Daaraan zijn 
de eerste twee hoofdstukken dan ook gewijd; de laatste twee hoofdstuk-
ken behandelen het rouwegedicht zelf. 
Het eerste hoofdstuk is gewijd aan het probleem van de 
authenticiteit van deze teksten, m.a.w. aan de vraag of deze teksten wel 
als "oorspronkelijk" en "echt" mogen worden beschouwd. Er zijn twee 
aanleidingen om de "echtheid" van teksten uit de vroege Arabische 
literatuur in twijfel te trekken: 
1. In Arabische verzamelwerken van literaire teksten is met enige 
regelmaat sprake van overleveraars van teksten, die ervan worden 
beschuldigd sommige teksten zelf verzonnen te hebben of te hebben 
toegeschreven aan de verkeerde dichters. Daarnaast zou er ook veel 
materiaal verloren zijn gegaan. Deze bevindingen en andere overwegin-
gen waren binnen de Arabistiek aanleiding voor een discussie over de 
authenticiteit van vooral de oudste literaire teksten. Binnen deze 
discussie zijn extreme standpunten ingenomen, variërend van een 
gematigde scepsis tot een volledige ontkenning van deze authenticiteit. 
2. Het tekstmateriaal zelf geeft eveneens aanleiding tot twijfel aan de 
echtheid ervan, omdat binnen de tekst van een gedicht meerdere 
varianten op tekstgedeelten zijn overgeleverd. Dit probleem meenden de 
SAMENVATTING 287 
Arabiaten Monroe en Zwettler in de jaren zeventig te kunnen oplossen 
aan de hand van de "oral-theory", een zienswijze die onder andere 
inhoudt, dat de onderhavige gedichten mondeling werden gecomponeerd 
en zowel door de dichter zelf als door zijn pupillen herhaaldelijk werd 
bewerkt: het grote aantal tekstvarianten zou te verklaren zijn uit het 
feit, dat een gedicht nooit een eenduidige "oorspronkelijke" versie gehad 
zou hebben. In brede kringen van de Arabistiek zijn deze opvattingen 
inmiddels heftig afgewezen, overigens zonder dat de tegenstanders van 
eerder genoemde opvatting met een eigen verklaring voor het grote 
aantal tekstvarianten zijn gekomen. 
Hier wordt het probleem van de tekstvarianten aan de orde 
gesteld aan de hand van een concreet geval. Vervolgens wordt gepro-
beerd het transmissieproces te beschrijven als een dynamisch proces, en 
wel vanuit de volgende invalshoeken: 
a) de factoren die een rol spelen binnen het transmissieproces zijn ín 
principe van communicatieve aard: spreken, verstaan, schrijven en lezen. 
Aan de hand van een concreet gedicht wordt toegelicht, wat er in een 
dynamisch proces mis kan gaan, wanneer binnen een van deze factoren 
een fout optreedt, en vooral, dat de verhouding tussen oorzaak en 
gevolgen dan volledig asymmetrisch kan zijn; 
b) opnieuw aan de hand van een concreet voorbeeld wordt gepoogd aan 
te tonen, dat het niet denkbeeldig is, dat in het transmissieproces soms 
de voorkeur werd gegeven aan handhaving van het correcte metrum 
boven weergave van een inhoudelijk betere tekst die in een metrische 
anomalie resulteerde; 
c) de eenvormigheid van het tekstmateriaal is twijfelachtig, omdat 
verschillende teksten om uiteenlopende redenen werden verzameld en 
daarom in verschillende soorten verzamelingen terecht zijn gekomen. 
Het transmissieproces van afzonderlijke teksten is dus niet identiek 
geweest, hetgeen tot vervormingen in de teksten kan leiden; 
d) de vraag naar de authenticiteit van teksten kan niet bevredigend 
worden beantwoord, als niet eerst duidelijk is, in welke orde van grootte 
deze vraag aan het tekstmateriaal gesteld wordt: het grote geheel van 
poëzie dat aan pre-Islamitische dichters wordt toegeschreven, weerspie-
gelt een gedachtenwereld, die men voor deze periode kan verwachten, 
maar juist op het niveau van tekstfragmenten, het andere uiteinde van 
de schaal, treden allerlei mogelijk vervormingen op. 
Twee uitgangspunten spelen een belangrijke rol in dit hoofdstuk: 
- factoren, waarvan men geneigd is aan te nemen, dat ze een stabilise-
rende werking hebben gehad op het transmissieproces (het schrift, het 
metrum en het rijm), kunnen een diametraal tegenovergesteld effect 
hebben gehad, deels omdat ze ambigu zijn (dat geldt met name voor het 
Arabisch schrift), deels omdat ze kunnen leiden tot convergentie van het 
overgeleverde materiaal, waar dat divergent (en eventueel volgens de 
geldende regels incorrect) was (het metrum en rijm); 
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- een tekst inclusief zijn varianten ia niet te beschouwen als tekst, maar 
als tekstgeschiedenis, d.w.z. als weergave van alle stabiliserende en de­
stabiliserende factoren die in het transmissieproces een rol (kunnen) 
hebben gespeeld. 
In hoofdstuk 2 wordt het probleem van de Arabische metra 
behandeld, т.п. het ontstaan van deze metra: het zou te ver voeren om 
te veronderstellen, dat dit probleem aan de hand van alleen dit corpus 
zou kunnen worden opgelost, maar het is om twee redenen interessant 
de vorm van het tekstmateriaal (metrum en rijm) aan een nadere 
analyse te onderwerpen: 
• zoals gezegd vormt het corpus een eenvormig geheel, dat dateert van 
het midden van de 6e tot in de jaren 80 van de 7e eeuw A.D. 
- de martiya was niet de enige vorm die vrouwen konden kiezen voor 
hun rouwklachten: in de gehele periode dat deze inarati gecomponeerd 
zijn, werd er ook een andere, eenvoudiger vorm van rouwklacht 
gehanteerd, de zgn. шуаЪа, waarvoor geen metra werden gebruikt, maar 
wel rijm (men spreekt wel van "rijmproza"). 
Vooral dit laatste was voor Arabisten als Goldziher en Rhodoka-
nakis rond de eeuwwisseling aanleiding, om in de vorm van de rouw-
poezie een ontwikkeling te zien, die zich langs de volgende lijnen zou 
hebben voltrokken: 
niyñha —> martiya in rajaz —> martiya in garld 
of, in metrische termen: 
rijmproza --> kort metrum {rajaz) --> standaardmetra 
Bij nader onderzoek blijkt de veronderstelling van een dergeUjke 
ontwikkeling niet erg houdbaar, althans in de periode waaruit het 
behandelde textcorpus stamt: 
- rouwklachten in rijmproza en in standaardmetra komen in de hele 
periode naast elkaar voor; 
- er is een uiterst gering aantal rouwklachten in het metrum rajaz 
overgeleverd, dat bovend'sn aan slechts enkele vrouwen wordt toege-
schreven. 
Deze bevindingen waren aanleiding om het tekstcorpus grondig 
te analyseren op de daarin gebruikte metra en op eventuele afwijkingen. 
Omdat het voor de hand lag, dat rouwgedichten die in literaire verzame-
lingen aan te treffen zijn relatief weinig afwijkingen zouden vertonen, 
werden daarnaast teksten gezocht uit niet-literaire verzamelingen, in dit 
geval twee middeleeuwse geografische woordenboeken, en wel vanuit de 
overweging, dat plaatsnamen verbonden kunnen zijn met de mensen die 
er zijn overleden. 
Een analyse van het beschikbare corpus levert de volgende 
conclusies op: 
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- er is een relatief groot aantal татар, gedicht in ingekorte standaard-
metra (zgn. majzù'metra); 
- binnen deze groep gedichten neemt het metrum kàmil wm. prominente 
plaats in. 
Deze conclusies zijn in zoverre opmerkelijk, dat in de vaklitera-
tuur het optreden van deze ingekorte metra wordt beschouwd als een 
innovatie door de zgn. mubdatun, de "moderne" dichtere uit het begin 
van de Abbasidische periode, iw.z. uit het midden van de 8e eeuw, 
terwijl de onderzochte rouwgedichten uit de 6e en 7e eeuw stammen. 
Binnen het overigens geringe aantal afwijkende metra werd een 
gedicht ontdekt, dat een metrische structuur heeft die een mengvorm is 
van zowel rajaz als kämii 
ya 'abatàh, taraktanà ka-l-bubmilaysa lana rxfàt 
yà 'abatàh, taraktanà ka-l-zafi labaa labà [suqàt] 
- w w . (rajaz) (rajaz) - - w - (rajaz/kàmù) (kàmil) 
Deze bevindingen: 
- vroege majzù -metra en de dominante rol van kàmil daarin; 
- mengvormen van beide metra rajaz en kàmil, 
• de gelijkenis van deze beide metra 
x x w_. = rajaz, - - w_- of w w - ~_- = kàmil 
leiden tot de veronderstelling, dat kàmil majzù' als een overgangsvorm 
tussen rijmproza (en rajaz) en de standaardmetra kan worden gezien. 
Wellicht hangt het gebruik van een ingekort IramzZ-metrum samen met 
een betrekkelijk lage waardering die het rajaz-metrum genoot als 
metrum bij uitstek voor gelegenheidspoëzie. 
Een andere brandende kwestie binnen de Arabistiek is geweest, 
of de Arabische metra gebaseerd waren op regelmatige heffingen of 
beklemtoonde lettergrepen, zoals in de meeste Europese talen het geval 
is, of dat het een kwantitatief metrum is, dat gebaseerd is op de lengte 
van lettergrepen. 
De eerste stelling werd aanvankelijk verdedigd (men zou kunnen 
zeggen "uitgevonden") door Weil, maar is later, т.п. door Stoetzer, als 
niet houdbaar afgedaan. 
Ook voor deze kwestie is het genre van de rouwklachten een 
interessant corpus, т.п. door de verbinding met de traditie van de 
niyàba, en omdat de rouwklacht als een gedicht moet worden gezien, 
waarbij de voordracht ("performance") een belangrijke rol speelde. 
Zoals al gebleken was uit het onderzoek van Goldziher komen er 
in шагай zgn. interne rijmgroepen voor (tarar) die vaak het volgende 
patroon hebben: feFàlu 'afilatán. Door de typische morfologie van het 
Arabisch is het mogelijk op dit patroon schier eindeloos te variëren. Als 
stijlmiddel werden deze interne rijmgroepen graag ingezet om de goede 
eigenschappen van de overledene te prijzen. 
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Er zijn aanwijzingen, dat dit binnenrijm oorspronkelijk afkomstig 
is uit de шуаЪа en derhalve door deze dichteressen werd ingezet om het 
realistische (want щраАв-achtige) karakter van het treurdicht te 
versterken. In bepaalde metra passen deze interne rijmstructuren beter 
dan in andere: soms was de dichteres zelfs gedwongen de juiste 
formulering van het Arabisch aan te passen, om deze rijmgroepen in de 
structuur van het metrum te dwingen. 
Als het werkelijk zo is, dat deze structuren uit het rijmproza 
werden overgenomen, dan is er geen reden aan te nemen, dat ze hun 
oorspronkelijk klemtoonpatroon uit het proza zouden verhezen; anders 
zouden ze juist aan realisme inboeten. Hieruit zou men kunnen afleiden, 
dat het Arabische metrische systeem primair kwantitatief van aard is 
(georiënteerd op "korte" en "lange" lettergrepen), maar dat dit systeem 
heel goed regelmatige klemtoonpatronen (een kwalitatieve realisatie) 
verdraagt. 
Tenslotte valt over het rijm op te merken dat 
- sommige rouwklachten een voor het Arabisch "miniman!" rijm hebben 
op -ä, wat mogelijk eveneens als realistische "imitatie" van jammer-
klachten moet worden opgevat; 
- men soms graag een rijm kiest, dat verwijst naar de naam van de over-
ledene. 
In hoofdstuk 3 komt de thematiek van de martiya aan de orde. 
Daartoe wordt eerst een inventaris opgemaakt van de genre-indelingen 
van Middeleeuwse Arabische literatuurtheoretici, om inzicht te krijgen 
in de plaats die zij de rouwklacht toedeelden. 
Uit de namen die zij de verschillende genres gaven blijkt, dat ze 
rouwklachten als een zelfstandig genre beschouwden: voor deze categorie 
hanteerde men namelijk meestal het meervoud "maräG"in tegenstelling 
tot andere categorieën, die meestal met enkelvoudige woorden (een 
masdar) werden aangeduid zoals madïh (panegyriek) of wasf (be-
schrijving). 
Bij de verschillende theoretici is in de loop van de tijd een 
verschuiving bemerkbaar: men kreeg steeds meer de neiging rouwklach-
ten als een subcategorie van de panegyrische poëzie te beschouwen. Dit 
wijst niet zozeer op een miskenning van de aard van de oorspronkelijk 
rouwpoezie, maar illustreert, dat deze theoretici met hun tijd meegingen: 
in latere periodes van de Arabische literatuur werd de rouwklacht steeds 
meer een "in memoriam", waarin een poeta laureatus een overleden vorst 
of een ander vooraanstaand lid van de maatschappij herdacht, dit in 
tegenstelling tot de vroegste periode, waarin een overledene door een 
familielid werd herdacht als onderdeel van het rouwritueel. 
Zoals gezegd kent de qasída een min of meer vaste thema-
ontwikkeling, die kenmerkend is voor het genre: een liefdesgeschiedenis, 
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een reisepisode en een "boodschap"-gedeelte. De mart^yakent zo*n vaste 
thema-ontwikkeling niet, hoewel de oproep aan het oog om vrijgevig te 
zijn met tranen graag gebruikt wordt als begintopos. 
Omdat een vaste thema-ontwikkeling niet bestaat, is er hier voor 
gekozen, de thema's van de martiya als het ware naar een soort model-
martiya in te delen. Daarbij zijn twee leidraden aangehouden: 
- het moment waarop men een martiya voordraagt veronderstelt een 
breuk met een eigenschap die in de pre-Islamitische periode als 
essentieel werd ervaren: sabr. Dit begrip staat voor uithoudingsvermo-
gen, zelfbeheersing en standvastigheid. Omdat de dichteres haar 
motivatie voor het voordragen van een rouwklacht aan haar eigen 
situatie ontleent, treedt de martiya in een spanningsveld van het 
maatschappelijk aanvaardbare of wenselijke, en het persoonlijke. De 
meeste thema's zijn tot het op deze manier gecreëerde spanningsveld te 
herleiden, zoals bijvoorbeeld het dominant aanwezige panegyrische 
element in de martiya, dat als legitimatie voor de breuk met de saur kan 
worden beschouwd. 
- hoewel de thema-ontwikkeling van de rouwklacht min of meer intuïtief 
werd opgezet - wat onvermijdelijk is indien deze thema's door de 
dichteressen zelf in een min of meer associatieve volgorde worden 
aangesproken - diende zich bijna als vanzelf een stramien aan, waarin 
in zekere zin een aantal malen een cirkelbeweging wordt voltrokken: een 
wisselwerking van zich-het-gebeurde-realiseren naar (gedeeltelijke) 
acceptatie en weer terug, bijvoorbeeld: de schok en het eerste verdriet -
de realisatie van wat er gebeurd is - het rouwen om een held tegen de 
achtergrond van zijn gemis in stamverband - enumeratie van de goede 
kwaliteiten van de overledene - verdriet etc. Dat een rouwproces zich in 
een dergelijke cirkelbeweging voltrekt, is vrij algemeen terug te vinden 
in de literatuur over rouwverwerking, zoals in Spiegel, Y., Der Prozess 
des Trauerns, München, 1989. 
Tegen het eind van dit hoofdstuk wordt één martiya van de dich-
teres Sucdä bint al-Shamardal al-Juhanïya als geheel behandeld om een 
beeld te geven van de manier waarop de behandelde thema's concreet in 
een tekst figureren. 
Het laatste deel van hoofdstuk 3 is gewijd aan vormexperimen-
ten: in een martiya van de dichteres Janüb, zuster van "Attir Dû '1-Kalb, 
is een poging te herkennen om dit gedicht volgens een vaste, gaalda-
achtige thema-ontwikkeling te componeren. 
Uitgangspunt voor hoofdstuk 4 is, dat deze vrouwen hun татар 
niet alleen hebben ingezet om een overleden familielid, meestal een 
broer, zoon of echtgenoot, te gedenken, maar dat deze gedichten ook voor 
andere doelstellingen konden worden ingezet: 
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- vrouwen konden hun inarati gebruiken om commentaar te leveren op 
de concrete situaties, waarin zich gevallen van moord en doodslag 
voordeden, zoals bijvoorbeeld een aantal maràtì die werden gecom-
poneerd n.a.v. de tragische gebeurtenissen die de aanleiding vormden 
voor de Oorlog van Basüs (van ongeveer 496-636 A.D.) 
- de dichteres kon een martiya gebruiken als kunstzinnig middel om 
uiting te geven aan haar zeer persoonlijke gevoelens, maar op een 
zodanige wijze, dat deze emoties onmiddellijk herkenbaar waren voor een 
breder publiek; dit laatste gebeurde met name bij maràfì op jong 
gestorven kinderen. 
- tenslotte konden maräU een reactie verwoorden van de dichteres op 
de veranderde, maatschappelijke verhoudingen; geprobeerd is, een aantal 
rouwklachten van de dichteres al-Kansä' te interpreteren tegen de ach-
tergrond van de maatschappelijke veranderingen die het begin van de 
Islam markeren: het uiteenvallen van het stamverband en het verdwij-
nen van de plicht tot bloedwraak bijvoorbeeld. 
In de conclusie wordt gepoogd, de martiya als genre te definiëren, 
en wel nan de hand van de genretheorie van Hempfer. Voor deze theorie 
is gekozen, omdat ze ervan uitgaat, dat een volgens externe criteria te 
definiëren tekstcorpus op verschillende niveaus aan verschillende 
eigenschappen kan participeren. Daarmee heeft dit model een enigszins 
dynamisch karakter, wat voor een, in het licht van de Europese 
literatuur, toch marginaal genre als de martiya, redelijk productief lijkt. 
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